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DITORIAL

Embora este niimero de Religido e Sociedade nio tenha sido elaborado com
uma preocupagio temética, nele predominam as referéncias sobre o catolicismo.
Um catolicismo, no entanto, visto sob o prisma de suas mudangas e em suas
facetas menos Gbvias. No primeiro caso, a morte de Jodao Paulo II ofereceu a
ocasido para um breve e instigante texto de Pierre Sanchis a respeito de Karol
Vojtyla. Outros textos abordam o catolicismo através de personagens ou de
questdes que revelam dimensdes pouco exploradas pela literatura disponivel. E
o caso, por mais paradoxal que possa parecer, da nogdo de Deus, tema discutido
por Misia Reesnik a partir de uma etnografia na cidade de Recife. Em seguida,
nos deparamos com o texto de Amir Geiger sobre a conversdo, também cheia
de paradoxos, de Alceu Amoroso Lima, personagem eminente do movimento
modernista no Brasil. Mais adiante, os leitores encontrario o texto de Roberta
Campos sobre os Ave de Jesus, um grupo de penitentes de Juazeiro do Norte,
de cuja observagdo a autora retira novos sentidos para o entendimento da nogao
de carisma. Fechando a parte dos artigos, antes das resenhas, hd um conjunto
de textos e registros dedicados ao trabalho de Alberto Antoniazzi, padre catd-
lico cujas reflexdes mantiveram um didlogo comprometido e sistemdtico com as
ciéncias sociais. Ralph Della Cava e Catherine Iffly se encarregam de fazer o
balango da trajetéria e da produgdo de Antoniazzi, que é complementado por
um inédito levantamento bibliogrifico de seus escritos. Na preparagdo dessa
homenagem, tiveram ainda participagdo Pierre Sanchis, que apresenta o mate-
rial, e Samyra Crespo, que editou o depoimento do préprio Antoniazzi aqui
publicado. A eles, Religido e Sociedade presta um agradecimento especial.

Compde ainda este nimero o artigo de Marcelo Gruman sobre as razoes
pelas quais jovens judeus ndo-religiosos no Rio de Janeiro conferem & sinagoga
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um papel importante em suas vidas. Religido e Sociedade traz também a tradu-
¢do de um texto do antropdlogo britdnico Tim Ingold. Antropélogo de renome
internacional, as reflexdes de Ingold podem ter significativo impacto nos estudos
das religides. E o que propde a apresentagio de Clara Mafra, & qual a revista
junta os agradecimentos ao antropdlogo pela autorizagdo da tradugdo de um
capitulo de seus livros.

Enfim, chamamos a atengdo dos nossos leitores para algumas modifica-
¢oes, introduzidas a partir deste nimero. A segdo de apresentagdo e de créditos
da revista foi reformulada para registrar algumas mudangas e para fazer algumas
precisdes. As “instrugdes aos colaboradores”, inseridas ao final, também foram
aperfeigoadas e atualizadas. Essas modificagdes, embora pouco aparentes, ex-
pressam um investimento decisivo no sentido de modernizar a revista e de
sustentar um padrdo editorial capaz de manté-la entre as melhores de sua édrea.
Com elas sairdo ratificados os compromissos e os objetivos que, de longa data,
orientam a publicagio de Religido e Sociedade.



A ANTROPOLOGIA, 08 CATOLICOS E A
NocAO DE DEus

Misia Lins Reesink

Introdugido

Surpreende, nos trabalhos cientificos sobre o catolicismo, a auséncia de Deus.
O que se vé na maior parte das obras antropolégicas sobre essa religido é um quase
siléncio sobre a sua figura. Se olharmos o conjunto dos textos sobre os catélicos
brasileiros, com poucas excegdes, esta auséncia é constante. Toda essa situagio é
tanto mais surpreendente que a importincia da divindade crista é capital para o
catolicismo. Entretanto, parece-me facilmente perceptivel, se se leva em considera-
¢do a realidade do campo de pesquisa (sobretudo quando se adota uma abordagem
cosmolégica desse campo [Reesink 2003]), que a nogdo de Deus é o centro, o eixo
fundamental dos catélicos e de seu catolicismo. E a partir dessa compreensio do
campo catélico, a partir de uma compreensio cosmolégica do catolicismo, que pre-
tendo discutir aqui essa importincia, além da forma como os catélicos de Casa
Amarela, bairro do Recife, elaboram a sua nogdo de Deus'.

Foi quando da elaboragdo da minha tese de doutorado, no momento em que
refletia sobre a forma como os catélicos das camadas médias e populares do bairro
estudado elaboravam a sua nogdo de pessoa (Reesink 2003), que a importincia da
nogdo de Deus se apresentou de forma mais evidente, apesar de j4 ter percebido sinais
claros disso em outras situagdes. Naquele momento, foi-me possivel perceber que a
nogdo de pessoa dos meus informantes estava completamente ligada a figura de Deus:
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ao mesmo tempo em que se falava do homem, falava-se também do divino, desenha-
va-se também sua imagem e suas representagdes. Isto porque, segundo Mauss,

é a partir de um que a nogdo de pessoa é criada — eu acredito por
muito tempo — a propésito das pessoas divinas, mas a0 mesmo tempo
a propésito da pessoa humana, substincia e modo, corpo e alma,
consciéncia e ato (Mauss 1968: 358).

Isto significa que é a partir da concepgdo de Deus que se funda a nogdo
da pessoa cristd, ligando profundamente as duas entidades. Nesse sentido, eu
poderia dizer que se a nogdo de pessoa humana decorre das dos deuses, a nogdo
de Deus também decorre da do homem, pois elas sdo ao mesmo tempo nogdes
mutuamente constitutivas. Assim, tenho a intengdo, agora, de retomar os dados
discutidos na tese para terminar o esbogo apresentado da divindade crist3,
juntando as imagens anunciadas para tentar fornecer um quadro mais bem
acabado da nogdo de Deus construida pelos catélicos de Casa Amarela. Vale
ressaltar que, apesar de profundamente convencida do que acabo de dizer, isto
é, de que a nogdo de Deus e a nogdo de pessoa se constituem a partir de uma
relagdo dialética, esta dltima ndo serd tratada aqui (pois, pretendo me concen-
trar apenas na primeira), apesar de que, for¢osamente, ela aparecerd, mesmo
que de forma implicita e subjacente.

Durkheim e Deus

Antes de tratar desses catdlicos e de suas concepgdes, gostaria de abordar um
pouco essa auséncia-presenga da divindade cristd nos trabalhos académicos. Assim,
ndo € novidade para ninguém o fato de que a obra de Durkheim, Les Formes
Elémentaires de la Vie Religieuse (1998 [1912]), provocou um impacto enorme nos
estudos dos fendmenos religiosos, em particular, e das ciéncias sociais, em geral. Nessa
obra seminal, Durkheim propde romper com a concepgio que se tinha de religido e
de sociedade através de uma perspectiva que, entre outras coisas, desvinculava a
defini¢do de religido da idéia de divindade. Como ele afirma:

Todas as virtudes religiosas nio emanam de personalidades divinas
e ha relagdes culturais que tém objetivo diferente do de unir o
homem a uma divindade. A religifo ultrapassa, portanto, a idéia de
deuses ou de espiritos e, por conseguinte, nio pode definir-se exclu-
sivamente em fungdo dessa dltima (Durkheim 1989: 67).

Com essa afirmagao, ele se pde em contraposigdo & maior parte dos antropé-
logos, seus contemporéneos, dentre os quais E. Tylor. E claro que essa argumentagio
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desconstrutivista das idéias entio em voga, numa tética pedagégica prépria ao autor,
tem como objetivo convencer do bem fundado da definigdo proposta por Durkheim,
em que ele pensa a religido a partir da concepgdo de sagrado e de igreja (aqui no
sentido grego da palavra). Assim, segundo ele:

uma religido é um sistema soliddrio de crengas seguintes e de prdticas
relativas a coisas sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crengas e
prdticas que unem na mesma comunidade moral, chamada igreja, todos
o que a ela aderem. O segundo elemento que aparece na nossa
definigdo ndo é menos essencial que o primeiro; pois, mostrando
que a idéia de religido é insepardvel da idéia de igreja, faz pressen-
tir que a religidio deve ser coisa eminentemente coletiva (Durkheim
1989: 79; grifos do préprio autor).

Em poucas palavras, a religido seria essencialmente coletiva e, portanto,
um fato social. Mais do que isso, a experiéncia religiosa vivida pelos individuos
em coletividade seria a prépria sociedade: a religido seria representagdes, a
epifania dessa sociedade.

Deixando de lado as criticas e ponderagdes a que essa definigdo de Durkheim foi
alvo, gostaria de apontar aqui uma virtude antropolégica desta concepgio. O fato, é que,
colocando a definigdo do religioso em outras bases e ndo, por exemplo, na idéia de
divindade ou espiritos, o autor realiza um verdadeiro descentramento, pois com isso
possibilita a inclusdo de toda uma pluralidade de formas religiosas que antes se viam
excluidas da categoria “religiao” e, portanto, fora do interesse dos estudos sobre o feno-
meno religioso. Essa exclusdo reafirmava, de fato, uma posi¢do etnocéntrica,
desqualificadora. Com a novidade do pensamento durkheimiano foi possivel realizar te-
oricamente a inclusao das mais variadas formas culturais de estrutura, experiéncia e pra-
tica religiosa’. Entretanto, ao desvincular divindade de religido, ou, melhor dizendo, ao
transcender o fendmeno religioso da divindade, a teoria durkheimiana provocou um
grande impacto negativo nos estudos sobre o cristianismo, particularmente sobre o cato-
licismo, nas ciéncias sociais. Pois, como também afirma Piette (1999), esse siléncio apon-
tado sobre Deus nos trabalhos cientificos se ap6ia, em grande medida, na abordagem
durkheimiana do fato religioso desvinculado de divindades.

E assim que, nos trabalhos sobre o catolicismo brasileiro, a divindade crista-
catdlica estd presente apenas como um referencial, um pano de fundo em que, as
vezes, se mostra de forma mais clara (p.ex. no trabalho de Droogers 1987°). Além do
mais, tradicionalmente considera-se que ela estd muito distante do fiel catélico: fala-
se mais dos santos e de seu inimigo, o Diabo, que do ser divino. Nesse sentido, uma
lista enorme de trabalhos que tratam da relagdo dos fiéis catélicos com os santos,
entidades consideradas préximas e fntimas, pode ser encontrada, tanto na produgo
brasileira, quanto na produgéo estrangeira (p.e. Zaluar 1983; Blanc 1995; Brandéao
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1980; Eade e Sallnow 1991; Steil 2001). Em sua maior parte, estes trabalhos constituem
uma massa critica importante para a compreensio da légica catélica que, em boa medida,
repousa sobre as relagdes de proximidade e reciprocidade entre os santos e os homens.
Mas, como nés veremos mais 2 frente, esta é apenas uma das faces do sistema cosmolégico
maior, que se centraliza na relagio homem-Deus, sendo necessério se debrugar sobre este,
para poder se aprofundar o conhecimento e a compreensdo dessa cosmologia. O que
aconteceu, portanto, com a aplicagdo de uma postura durkheimiana do campo catélico
foi 0 embagamento desse par estruturador, que passou a estar presente de forma “incons-
ciente” nos trabalhos cientfficos, mesmo porque impossivel de estar completamente es-
quecido, pois aquilo que é fundamental ao campo sempre se impde,  revelia dos pesqui-
sadores, e muitas vezes de suas observagoes*.

Etnografia de Deus

Uma tentativa feroz de romper com a tradigio durkheimiana de anélise
das religides cristds foi realizada por Piette, ao operar um certo “resgate” da
centralidade de Deus no catolicismo. No seu trabalho La Religion de Prés (1999),
o autor afirma a importincia de se fazer uma “etnografia” de Deus, pois este
seria a base da crenga e das agdes dos catélicos. Ele se propde, entdo, a des-
crever e construir Deus como objeto de pesquisa, a partir da agdo dos indivi-
duos, buscando assim uma ruptura com a abordagem durkheimiana. O ponto de
partida de Piette é tanto mais frutifero que sua critica reconhece a importéincia
fundamental da divindade cristd para a construgdo desta religidzo. No entanto,
parece-me que durante o seu trabalho, ele termina por cair na armadilha que
ele acusa, ou seja, ele se aproxima mais de uma sociologia durkheimiana do que
ele pensa. Desejando se distanciar tanto de um teologismo quanto de um
sociologismo, insensivelmente, ele torna Deus completamente social, isto é: uma
pura emanagdo da fabricagio humana. Ora, se é verdade que o mundo é uma
construgdo cultural dos homens, nio se pode, por outro lado, distanciar-se
demais das representagdes dos individuos, olhando somente para esta constru-
¢do. Vendo apenas a fabricagdo social dessa entidade divina, o autor se inclina,
sobretudo, em diregdo da objetivagdo dessa figura. A conseqiiéncia disso é a
interpretagio de uma “auséncia-presenga” divina, sendo o “fazer” a religido a
concretizagdo ou realizagdo dessa presenga. Assim, segundo suas anélises, tudo
se passa como se os fiéis tivessem necessidade de fazer muito esforgo para tornar
Deus presente. Este, estando em principio ausente, pode desaparecer facilmen-
te, gerando uma preocupagio constante nos fiéis que buscam sempre conservar e
localizar “o rastro de Deus”. O que incomoda nessa elaboragio da divindade crista-
catdlica realizada pelo autor, é o fato de que ele “cré” em uma total exterioridade do
divino em relagdo ao homem, razio pela qual os fiéis devem se esforgar para torna-
lo presente. Mas, ele esquece de inquirir sobre a possibilidade, entre os seus infor-
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mantes catélicos franceses, da existéncia de uma continuidade entre o homem e
Deus. Ou, como disse um dos meus informantes:

— (...) Eu penso que Deus estd dentro de todo mundo, entende ?
Ele estd em nés, o amor, ele estd em nés. (André®, Nobre).

Isto significa que o homem ndo tem necessidade de “tornar Deus presente”,
tendo em vista que ele j4 est4, concretamente e realmente, dentro do fiel, pois como
veremos, o divino é concebido também como amor. Assim, ao fazer uma abordagem
apenas metodolégica da agéo dos catélicos (mesmo que essa démarche guarde um
certo interesse), para ver af somente uma forma de tornar Deus presente, Piette deixa
de lado toda a dimensdo cosmolégica, que comporta a crenga catdlica, apreensivel,
sobretudo, nos discursos dos seus informantes (como também nos dos meus). Com
isso, ele se vé preso a um certo dogmatismo “objetivista”, que ndo deixa espago para
o cinza: pois, ou tudo é branco, ou preto. Dessa maneira, sua anélise esquece que
Deus, para os catélicos, estd/ndo esta presente do mesmo tempo.

Contudo, ao tentar estender as tltimas conseqiiéncias a sua démarche
metodolégica, o autor s6 pode crer que os fiéis catélicos fazem muito esforgo para
crer na presenga de Deus. O que o faz afirmar que:

é na realidade o surgimento de uma tensdo entre crenga e amor. (...) Por
isso, quando eles sdo interrogados, as restrigdes mentais em nimero
quase infinito e as negagdes sucessivas. Em suma, vé-se o embarago de

pessoas (...) se afundando em contradigdes, negagdes e negagdes de
negagoes (Piette 1999: 255).

Negacoes extraidas de um interrogatério quase inquisitorial, em que o autor
procura mais confundir do que compreender o informante. E por essas razoes que ele
nao consegue entender que o “ele estd e ele ndo esta presente” nada tem a ver com
uma contradigéo em si mesmo, como seria 0 caso num sentido cartesiano. Ao con-
trério, isso exprime a possibilidade divina de estar e ndo estar ao mesmo tempo, sem
que isso implique em uma confus@o®. Assim, a divindade crista-cat6lica estd ao mes-
mo tempo fora e dentro do homem; presente na natureza e separada dela; é inversdo
e continuidade do homem; est4 encarnado e ndo encarnado; é real e simbolizado. No
fim, o que importa sublinhar é que para os catélicos de Casa Amarela, assim como
para os informantes catélicos de Piette, “existe a presenga de um Deus infinito, uma
presenga universal e concreta” (Piette 1999: 255), como disse um desses tltimos.
Nesse sentido, estes catdlicos, franceses e brasileiros, se aproximam, pois todos ultra-
passam uma visdo puramente “objetivista” de sua entidade divina para reafirmar sua
centralidade fundamental e, sobretudo para aqueles de Casa Amarela, sua concepgio
de que eles sao em Deus. '
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Procurando Deus na antropologia’

Antes, entretanto, de enfrentar os dados etnogréficos acerca de Deus em Casa
Amarela, seria interessante inquirir um pouco sobre a presenga dessa entidade na
tradigdo antropolégica e etnogréafica. Poucas sdo, como ja dito, as tentativas de se
refletir sobre a relagdo entre a divindade crista e os homens, o sentido daquela na
construgdo de mundo destes. Dentre a oferta, escolhi dois artigos, talvez os mais
conhecidos, para discutir rapidamente aqui e que considero representativos do pen-
samento antropolégico. Séo eles: O génesis enquanto mito de Edmund Leach (1983
[1962]) e Edipo e J6 na Africa Ocidental de Meyer Fortes (1997). O primeiro, numa
tentativa de aplicar o modelo estrutural de Lévi-Strauss, faz uma anélise do texto
biblico de génesis, considerando-o uma narrativa mitica; o segundo, vai fazer uma
anélise antropol6gica a partir do texto biblico de ], tratando-o0 como um modelo de
relagdo entre homens e deuses, comparando-o com o “modelo edipiano” grego e
aplicando isso 2 cultura Tallensi, na Africa Ocidental.

Quando se observa, entretanto, o texto de Leach, percebe-se que a presenga
de Deus se torna mais um pano de fundo, a partir de onde ele vai discutir a estrutura
das relagdes construidas entre os homens (numa démarche muito préxima da de
Durkheim). Num primeiro momento, é da relagdo entre estas duas entidades que
trata a anélise do mito de génesis discutido pelo autor. Mas, insensivelmente, a figura
divina vai ao longo do texto perdendo a sua centralidade, tornado-se apenas uma
referéncia que, em algum sentido, esti ligado ao niicleo do mito, o qual seriam as
relagdes entre os homens. Isto, apesar de afirmar que,

A religido estd voltada, em toda parte, para a preocupagio com o
primordial, a antinomia entre a vida e a morte, procurando negar
o vinculo bindrio entre as duas palavras. Isto é feito por meio da
criagdo da idéia mistica de “outro mundo”, um mundo dos mortos
onde a vida é perpétua. Os atributos desse outro mundo sdo neces-
sariamente aqueles que ndo sdo deste mundo; a imperfeigio daqui
¢é compensada com a perfei¢do de 14. Mas essa ordenagdo légica das
idéias traz uma conseqiiéncia desconcertante: Deus passa a perten-
cer ao outro mundo. O “problema” central da religido consiste, portan-
to, em restaurar alguma espécie de ponte entre 0 Homem e Deus.
Esse padrio estd incorporado a estrutura de qualquer sistema mitico. O mito
primeiro discrimina entre os deuses e os homens para depois ocupar-se com
as relagdes e os intermediérios que ligam os homens aos deuses. Tudo isso
jé estava implicito em nossa defini¢do inicial (Leach 1983: 59).

Ou seja, dentro da prépria légica estrutural, e do que se pode inferir das pré-
prias palavras de Leach, o par binario primordial é Deus(es)/Homens. Entretanto, o
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autor ndo aprofunda esse ponto, pois desvia sua atengdo na anélise da estrutura do
mito de génesis para o modelo das relagdes humanas, principalmente das de paren-
tesco e alianga, e para a anélise da oposi¢@o entre as “categorias ideais” e “categorias
reais” contidas no mito. Teria sido interessante observar qual seria o resultado de
uma anélise estrutural se Leach tivesse radicalizado e, assim, aprofundado a sua re-
flexdo do mito judaico-cristdo a partir daquele par primordial. E uma pena que isto
lhe tenha escapado, o que poderia ter-lhe levado a reflexdes e conclusdes diferentes.
Porém, nesse exemplo de Leach, pode-se ver com uma certa clareza a “contengao”,
o “pudor” durkheimiano que acomete a antropologia no trato da divindade crist,
que normalmente ndo é levada a sério na interpretagéo da légica do mito e, portanto,
da cosmolégica crista’.

No caso do trabalho de Fortes, apesar da intengdo do autor de observar a
recorréncia do modelo “J6” e do modelo "fidipo" no sistema religioso Tallensi, a
prépria discussdo que o autor faz sobre o primeiro modelo é extremamente interes-
sante e, talvez, o (nico exemplo de uma anélise etnogrifica em que a centralidade
da relagio Homem/Deus na légica judaico-cristd ndo é perdida. Na comparagio
entre os modelos, Fortes afirma que “o principio de Jé é captado pela nogdo de
Justiga Sobrenatural” (1997: 219). A partir disso, ele vai construir uma explicagio
para compreender a histéria/mito do personagem biblico como um modelo de rela-
¢do assimétrica entre o homem e a sua divindade, em que esta se baseia no caréter
onipoténcia/impoténcia, justiga e misericérdia/ escolha entre o mal e o bem. Assim,
ao contrario de Edipo, que j& tem o seu destino inelutavelmente tragado desde o
nascimento,

J6 nos confronta com uma concepgio inteiramente distinta do
homem e da vida mortal. Nao h4 qualquer indicagdo de influéncias
inescrutdveis regendo o curso da vida humana a partir do instante
do nascimento. O bem e o mal que advém a cada homem sdo
recompensas e castigos fixados por um Deus onipotente e personi-
ficado. Mas Deus ndo age arbitrdria ou caprichosamente. (...) Ele estd
ligado aos homens, Suas criaturas, por uma alianga. Trata-se quase de
uma relag@o contratual, em que Deus fica obrigado a agir de modo justo

e misericordioso, enquanto o homem fica livre para escolher entre o
bem e o mal (Fortes 1997: 221).

O que se coloca em evidéncia, dessa forma, é o cariter bésico da alianga
entre Deus e os homens, alianga que implica em compromissos de ambos os lados,
mas que ndo se exprimem da mesma maneira ou forma. Pois, segundo Meyer Fortes,
o0 que esté realmente em jogo é a impoténcia, subserviéncia e submissdao do homem
diante de sua divindade. Nesse sentido, segundo o autor, nesse texto biblico fica claro
que,
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O homem nio se encontra no mesmo nivel que Deus e, por mais virtu-
080 que se possa sentir, ndo pode medir-se a Ele, tentando anular um Seu
julgamento divino ou condeni-Lo a fim de justificar-se.

E quando percebe o alcance dessa fala divina que J6 encontra salvagio. Ele
ndo admite qualquer culpa no sentido de uma responsabilidade por agoes
consideradas més pelos padrdes humanos correntes. Mas admite ter-se co-
locado em pé de igualdade com Deus, julgando por si mesmo quais condutas
eram boas ou mis. Foi este seu pecado. Ele aceita, como ndo fazia antes, a
onipoténcia de Deus. O Deus de J6 é uma figura paterna, majestosa, pode-
rosa, fonte da vida das criaturas, e por isso investido de autoridade
inquestiondvel sobre todas elas; reciprocamente, como J6 insiste em lem-
brar, Ele é investido de responsabilidade pelo bem-estar e pela felicidade de
todas elas. O que J6 deve aprender é que a autoridade de Deus é suprema
e inexplicivel: ela ndo é limitada por contratos ou sujeita a qualquer coer-
¢do derivada de normas de virtude (Fortes 1997: 221).

O que Fortes quer sublinhar aqui, sobretudo tendo em vista o objetivo de
seu texto de andlise do sistema religioso Tallensi®, é o cardter paterno (ou seja,
as relagdes de parentesco e a légica de estrutura assimétrica que essas relagdes
pressupdem), mas ao mesmo tempo sobre-humano, transcendente dessa divinda-
de: se entre pais e filhos a autoridade paterna j4 se apresenta de forma bastante
significativa, entre Deus/pai e homem/filho essa autoridade atinge o seu paro-
xismo, devido & “onipoténcia de Deus como o fendmeno além do questionamento
humano” (Fortes 1997: 246)°.

Se esse texto de Meyer Fortes representa um interesse em si mesmo (nio
s6 como anélise do sistema religioso Tallensi, mas o que é mais pertinente para
o0 que est4 aqui em discussdo, a exploragio do “modelo J8”, como ja dito), este inte-
resse torna-se mais intenso quando se passa a refletir sobre a nogdo de Deus entre os
cat6licos de Casa Amarela, pois aqui se pode encontrar uma forte ressonéncia (e por
que ndo dizer uma linha de continuidade transformada, numa clara “dentincia” da
presenga de uma cultura biblica [Velho 1995]7) entre o “modelo de ]J6” e a concepgao
de Deus dos meus entrevistados. Como serd possivel observar caracteristicas como:
onipoténcia, paternidade, justi¢a e misericérdia sdo componentes fundamentais para
a construgdo da idéia de Deus na tradigdo judaico-crista e, portanto, na cosmologia
dos catdlicos encontrados no bairro de Casa Amarela.

A Nogédo de Deus

Uma das caracteristicas mais marcantes que se percebe na concepgiao que os
cat6licos elaboram da figura divina crista-catélica € a sua trindade: ela é trés pessoas
em uma, dividida e agrupada entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo. Foi Alice, uma
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informante do Alto do Reservatério (comunidade pertence as camadas populares do
bairro), que explicitou claramente esta concepgéo.

— Deus perdoa. Ele perdoa. Deus é pai, Deus é pai. Ele é trés em
um s6: ele é Pai, Filho e Espirito Santo. E ele perdoa. (Alice, Alto
do Reservatério).

Entretanto, ndo é apenas esta informante que expressa tal entendimento,
os outros entrevistados (das duas camadas pesquisadas'®) falam com facilidade
de Deus e de Jesus como uma tGnica entidade, mas também como duas. Além
disso, a terceira pessoa da trindade é normalmente chamada de “seu Santo-
Espirito”. Isto mostra o quanto que a trindade é uma idéia facilmente aceitavel,
ndo perturbando de forma alguma esses cristdos. Isto porque, como o diz Moingt,
falando mais especificamente do Deus-Pai e do Deus-Filho:

A idéia que Deus, no Cristo, tenha querido tornar-se “igual” a
condigdo humana é uma idéia maior na tradigéo cristd, j4 presente
nos escritos do Novo Testamento, que foi o elemento motor da
elaboragdo do dogma cristdo. (...) A declaragdo de Jesus a Felipe,
“aquele que me viu, viu também o Pai”, é nela mesma significativa
dessa evolugdo. De um lado, por causa de sua enormidade, e da
distingdo mantida entre o Pai e o Filho, ela radicaliza a impossibi-
lidade do homem de ver a Deus e a interdigdo de procurar lhe
apreender: tudo aquilo que podemos ver é o homem Jesus, seu
representante, ndo Deus ele mesmo. De outro lado, porque o Pai é
no Filho e que os dois sdo um, é verdadeiramente Deus que se faz co-

nhecer em verdade no Cristo e que se faz ver no seu corpo e nas suas
“obras” (Moingt 1986: 63).

Mas, a questio da trindade, do Deus triino, provoca uma reflexao
irresistivel sobre a presenga de Deus (o qué, em dltima instdncia, aproxima-se um
pouco das questdes levantadas por Piette [1999]). Contudo, aqui nio se trata propri-
amente de uma presenga/auséncia, mas da visibilidade/invisibilidade da divindade
cristd, da possibilidade humana de ver a Deus. Nesse sentido, poderia-se inferir na
existéncia de “fungdes” diferentes de cada pessoa da trindade, sendo a figura de Jesus
aquela que exerceria o papel visivel, tornando-se para tanto em homem, sendo por-
tanto historicizado; seria ele, através da sua corporeidade, que mostraria a face visivel
da divindade crista. Ou como lembra o teélogo francés:

Uma palavra de Irene de Lyon resume a novidade deste conceito do
Deus cristdo na dualidade de seus aspetos “O Filho € a visibilidade do
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Pai e o Pai é a invisibilidade do Filho”.
Simultaneamente ou sucessivamente, a teologia cristd oscila entre

os dois pélos da invisibilidade e da visibilidade de Deus (Moingt
1986: 63-64).

Parece-me, contudo, que a visibilidade divina, através do corpo de Ciristo,
é algo que ficou circunscrito num determinado perfodo histérico. E certo que
essa corporificagdo divina, tornando possivel a visibilidade de Deus, é ato fun-
dador e fundamental na construgio do cristianismo. E certo também que essa
visibilidade é sempre atualizada na missa, na celebragdo da eucaristia, momento
em que o Cristo é mais uma vez corporificado, visivel, na héstia e no vinho
transformado em seu corpo e sangue. Entretanto, tudo leva a crer que essa
visibilidade é limitada, poderia ousar e falar de uma “visibilidade simbélica”,
pois para os fiéis catdlicos, Jesus é de fato invisivel, mesmo que presente'’.

— Olhe, onde tem a palavra de Deus, para mim isso é muito impor-
tante, ndo é? A gente numa igreja, vém aquelas oragdes, a gente
reza, a gente sai com outro aspecto, melhor do que a gente entrou,
parece que tira todo o peso de cima da gente, sei 14! Toda aquela
coisa ruim que a gente est4 sentindo. A gente sai tdo aliviada, que
a igreja é a casa de Deus, nio é7 (...).

— Por que é que tem religidio, por que a gente acredita?

— Porque a gente sabe que existe Deus, ndo € isso? Para mim, ¢, ali,
¢é Deus que estd ali naquele meio [na igreja], ndo é? Falando para
gente, agora eles sdo os mensageiros, que € a gente aqui na terra, nao é’
Mas, aquilo ali que esté saindo de dentro da pessoa é Nosso Senhor, que
est4 ali presente. Entéo, j4 que Nosso Senhor € invisivel e a gente ndo
pode ver ele, entdo ele se transforma aqui na terra no ser humano que
¢ para responder as palavras de Deus, néo é? J4 que a gente ndo pode
ver ele, que é invisivel entéo ele se transforma num ser humano, entra
no espirito dele que é para falar aquelas coisas, que aquilo af vem do
Espirito Santo, ndo é? (D. Celita, Alto do Reservatério).

Na atualidade, o Filho € tdo invisivel quanto o Pai, sendo o seu Espirito
aquilo que torna a divindade visivel. Mas isto s6 é possivel porque Deus se
apropria do corpo do homem, possuindo-o com o seu Espirito, usando-o como
instrumento de sua visibilidade. Aqui fica evidente que a condigdo da visibi-
lidade passa pelo corpo: s6 o que possui matéria, s6 o que possui corpo pode ser
visualizado pelos olhos humanos. A matéria s6 pode “compreender”, (re)conhecer,
matéria. E preciso condigdes especiais para a comunicagio/contato entre “subs-
tincias” diferentes (Reesink 2003). O que o pensamento de D. Celita revela é
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a necessidade que a divindade cristd tem do corpo humano para poder se comunicar,
se relacionar com os homens para, assim, poder construir a sua igreja (num sentido
durkheimiano). Mais uma vez, é indiscutfvel, para os informantes catélicos, a presen-
¢a divina entre os homens e nos homens. Fica ainda evidente que o Pai, o Filho e o
Espirito Santo sdo dimensdes de uma mesma entidade, as quais se deixam visualizar
em tempos histéricos diferentes (o que leva a uma referéncia sempre atualizada do
pensamento de Joaquim de Fiori). Primeiramente o Pai se mostra através de elemen-
tos da natureza'; em seguida o Filho torna-se homem, ou seja, possui ele mesmo um
corpo humano, individual; no tempo do Espirito Santo é através do préprio homem,
do seu corpo, que a divindade crista torna-se visivel.

Voltemos, entretanto, ao discurso de Alice citado mais acima. Este revela
ainda outra caracteristica da divindade: o pai, aquele que perdoa. Mas, antes
de chamar a ateng@o sobre esta caracteristica, antes ainda de explorar a dimen-
sdo “toda poderosa” da entidade divina, que se vislumbra também nessa fala, é
preciso se debrugar sobre a sua figura “inversa”, o Diabo.

Deus e o Diabo em Casa Amarela

Uma outra imagem se liga & concepgio de Deus desses catélicos, inscrevendo-
se na tradigdo cristd da dualidade do bem e do mal. A maneira como esta dualidade
é construida se funda na divisdo do mundo entre Deus/o bem e o Diabo/o mal, num
combate eterno. Foi por isso que:

um autor estimou recentemente que a vitéria do cristianismo nesse
domfnio consistiu em emprestar um dos mais importantes modelos
narrativos do Oriente Médio: o mito c6smico do combate primordial

entre os deuses, em que a condigdo humana é o ponto fundamental
(Muchembled 2000: 21).

Entretanto, se a imagem de Deus foi bem estabelecida desde a origem do
cristianismo, aquela do Diabo ou Satanés foi elaborada, segundo os historiadores
(Delumeau 1978; Muchembled 2000) de uma forma mais coerente e mais forte
a partir principalmente da Renascenga, ao “casar” suas maltiplas imagens®.

Nesse sistema cosmolégico dos informantes catélicos de Casa Amarela,
poder-se-ia dizer que, do mesmo jeito que o lado do bem é encarnado pela
imagem central de Deus franqueado por uma mirfade de seres, entre os quais
anjos e santos, o0 lado do mal é encarnado por aquela do Diabo' ajudado, este
também, por uma multidio de seres malignos, por isso a utilizagdo da palavra
deménio no singular ou no plural®. E quase como se um dos lados fosse a
imagem invertida do outro's. Desse modo, ndo seria imprudente pensar que,
assim Deus como o Diabo, interferem diretamente, ou através de seus agentes,
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na vida dos homens, originando as vezes uma maior “intimidade” entre estes tltimos
e aqueles auxiliares sobrenaturais. Mesmo se imagens invertidas, ndo deixa de ser
verdadeiro que é a entidade divina a mais forte e aquela que, no final, vencerd —
quebrando assim qualquer possibilidade de simetria entre as duas forgas e instauran-
do para sempre uma assimetria. Além disso, mais 0 homem é préximo de Deus, mais
ele se liberta e se protege do raio de agdo do mal, do deménio.

Essa protegdo divina é mais do que necesséria, principalmente para se liberar
da forga e da tentag@o que representam o Diabo e seus agentes, pois essas entidades,
tendo em vista a condigdo de fraco e de falivel do ser humano (Reesink, 2003) tem
a grande capacidade de seduzir os homens. Dessa forma:

os ‘poderes de Deus’ trazem consigo mistérios, que os viventes ndo
podem compreender, e mensagens, que exigem ser decifradas. As-
sim, para lidar com as ‘forgas do mal’, ndo bastam boas intengdes ou
virtudes pessoais, é preciso pericia e sagacidade, pois o deménio, além
de mal e poderoso, é esperto e sedutor. E se estes atributos — esperteza
e sedugdo — estdo presentes nos muitos nomes e caras do diabo, eles
adequam-se muito bem 2 ‘Besta Fera’ (Novaes 1997: 81-82).

Essa caracteristica de “sedutor”, “enganador”, “esperto” que descreve o
Diabo', estd mais do que presente nas descrigdes etnogrificas do mundo caté-
lico brasileiro (p.e. Velho 1995), sendo essa sua face de “Besta Fera” extrema-
mente recorrente, como foi possivel verificar também em Casa Amarela (Reesink
2003). Pode-se, entdo, refletir que essas caracteristicas “satinicas” estdo em
contraposi¢do com a idéia de Deus, em que uma de suas caracteristicas prin-
cipais é exatamente a “retiddo” e a “verdade”®.

Deus Todo-Poderoso

E também diante dessas caracterfsticas, em oposigéo as de satd, que a imagem
do Deus todo poderoso é construida, pois toda a guerra, entre estas duas entidades,
contém implicita a vitéria da entidade divina no fim, exatamente pela sua condigdo
de ser maior, de poténcia maior. Mas, para além da imagem do Diabo como
contraponto, € justamente na comparagao entre Deus e os homens, a humanidade,
que se percebe e se constrdi, de forma mais elaborada, esse Deus que tudo pode.

— (...) Ninguém pode passar por cima da ordem de Deus. A gente
é subalterno a ele, a gente ndo pode passar por cima dele. Nio

pode! (D. Celita, Alto do Reservatério).

— Deus ndo vai dizer a ninguém e ninguém nédo pode saber quando
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Deus voltara. Quando o dia determinado por ele chegar, e quando ele
quiser acabar com esse dia, ele acabard em [um segundo]. E isso que eu
penso. (S. Enio, Alto do Reservatério).

— Eu acho que alguém que ndo cré em Deus ndo deveria existir!
— Por qué?

— Porque Deus é uma coisa tdo suprema, sabe? Que aquele que ndo
cré nele... Eu penso que ndo tem nada. (Zamira, Alto do Reserva-
t6rio).

— (...) Eu sei apenas que ele [Deus] é o ser supremo, aquele que
comanda todo o universo. (Iva, Nobre).

— Vocé acha que o Papa é infalivel?
— Naio. Claro que ndo. Ninguém é infalivel. Ele ndo é Deus. S6

Deus, o Todo Poderoso. Todo mundo que estd na terra é falivel.
(Eneida, Nobre).

— Querer definir uma coisa que transcende nosso pensamento, a
gente nio consegue. E a mesma coisa que procurar a definigdo de
Deus. Isto é, o homem pode tentar tudo, mas ele ndo conseguird

nunca, porque Deus estd para além da capacidade humana. (Marcos,
Nobre).

— (...) E ndo existe um Deus? A gente ndo tem um superior, a
gente ndo tem um poder supremo que domina o mundo ? [Sim], o
mundo inteiro. (S. Joel, Alto do Reservatério).

— Tudo o que nos acontece Deus sabe, viu? Mas o homem tem a
liberdade de fazer o bem e o mal. (D. Helena, Nobre).

— (...) Na vontade de Deus a gente nio manda ! (Miriam, Alto do
Reservatério).

A partir dessas falas, pode-se confirmar o que foi dito mais acima: a
divindade cristd-catélica é a poténcia suprema do universo. Ela comanda o
mundo, ela decide tudo, ela conhece tudo, ela estd em toda parte. Nesse
sentido, ela é o contrdrio do homem: este é impotente, limitado e falivel; ele
nao pode alcangar a esséncia do ser divino, 'pois o ser limitado ndo pode “abra-
gar” o ser ilimitado. O homem estd abaixo da divindade, e mesmo que aquele
tente ultrapassé-la, ou mesmo iguald-la, isto se revela completamente impossi-
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vel, pois a natureza humana estd ontologicamente em situagdo de inferioridade em
relagdo A natureza divina. Além do mais, a onisciéncia dessa divindade é um dado
nédo desvelado ao homem: Deus conserva seus mistérios para si mesmo, principal-
mente aqueles referentes ao futuro, ao fim, & morte, mas também as origens e ao
outro mundo. Ele conhece também tudo do homem, como sublinhou uma das infor-
mantes, mas ele permite a agéo desse homem, de onde se deriva a imagem de uma
divindade que d4 liberdade a sua criatura. Mas, se ela deixa um espago para a agio
do homem, este ndo pode interferir nas decisdes tomadas pela divindade, nas suas
determinagdes e vontades. Porém, pode-se de qualquer modo fazer-lhe pedidos e,
através de seu amor, ela responde ao homem.

A divindade toda-poderosa e suprema é aquela que criou todas as coisas,
¢ a Criadora. Eu j4 notei, em outros momentos (Reesink 2003) que os catélicos
de Casa Amarela acentuam o fato de o mundo ser pensando como criagio do
divino e como revelagdo. Acho interessante retomar esse ponto aqui, pois trata-
se de uma questdo fundamental para se ter uma melhor compreensido da nogio
de Deus elaborada por esses sujeitos. Nesse sentido, a divindade crista-catélica
é mais do que nunca criadora, exatamente pelo fato de ter criado o homem, ndo
somente 0 homem em geral, a humanidade, mas cada individuo particular.

— Eu acho que a pessoa que ndo acredita em Deus é pessoa que acha que
veio ao mundo assim como se qualquer coisa assim uma pessoa que nio
tem, que Deus ndo tivesse valor de nada. Pronto eu acho assim. A pessoa
que ndo acredita em Deus. Eu acho que a pessoa que néo acredita em Deus
é aquela pessoa que ndo precisa ser mais salva, mas ela precisa, é que tem
uma matéria e tem uma alma para ser salva. Se ele ndo acha que néo existe
esse Deus, entdo eu acho que ele também ndo quer que a alma dele seja
salva. Ele acha que o Deus dele [é 0 mundo] material, é tudo aqui. Mas nio
¢, nés temos outro mundo, apesar [de] que nés ndo vemos para crer, mas
para ver e crer ndo precisa ver. Em relagdo a Deus ndo precisa ver para crer:
todos nés devemos saber que ele existe. [Por exemplo], vocé, teu marido
formar dentro de vocé um fruto e nascer em 9 meses e formar uma vida e
nasce e se cria e forma uma vida. (...) Eu acho que isso af s6 basta para crer
que nds temos 0 nosso superior muito grande e poderoso. Af, eu acho errado
essa pessoa dizer que acha que Deus nfo existe. Uma pessoa dessa, eu tenho
pra mim, eu néo vou julgar, sé Deus que julga. Eu acho que uma pessoa dessa
vive no mundo por viver, mas ndo acredita mais em nada. (D. Cicera, Alto
do Reservatério).

— O que tu achas daqueles que ndo créem em Deus?
— Eu sinto muita pena por ele, porque... de onde ele vem? Por que
ele foi concebido? Por que ele vive na terra ! Por que ele anda?
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Quem foi o poderoso que tudo fez por ele, se ndo Deus? Eu o respeito,
mas ndo estou de acordo com ele. (Carla, Nobre).

O nascimento é um ato fundamental e particular da criagdo divina: cada
nova vida é concebida como criagdo de Deus, a vida humana é criada por ele,
de onde decorreria, para essas informantes, o erro dos ateus. Além disso, si a
divindade cristd-catélica é a criadora suprema de tudo, ela é também o sentido
e a explicagdo da existéncia do homem, como indicam as palavras de Carla®.

Estas opinides reforgam ainda mais a imagem de um Deus criador, 0 homem sendo
a sua criagdo mais excepcional; mas, estas idéias revelam, sobretudo, a concepgio de uma
divindade que d4 a humanidade ao homem, ou seja, ela é a prépria fonte dessa humani-
dade. Isto também porque o divino estabelece uma ligagdo de continuidade entre ele e
os homens, porque mais do que Deus, ele é pai.

— Eu acho que todo mundo é filho de Deus, apesar da igreja ca-
télica dizer que a gente se torna irmdo de Jesus, filho de Deus,
depois do batismo. Mas eu acho que ndo é assim. (Flora, Alto do
Reservatério).

— A gente aceita Jesus desde o dia que ele nos bota no ventre da
nossa mie, ndo é ! Entdo, Deus ji planejou toda a nossa vida, ele
jA sabe que a gente existe, pois ele disse isso. (Alice, Alto do
Reservatorio).

Apesar da afirmagéo da Igreja catdlica, segundo a qual é preciso o batismo para
fazer do homem um “filho de Deus”, Flora afirma que é mesmo pelo fato de ser criado pela
divindade que 0 homem torna-se seu filho, o que ndo deixa de ser uma perspectiva légica,
pois parece que nesse caso faz-se uma analogia direta com o exemplo humano em que
criagdo/concepgio quer dizer filiagao. Nesse sentido, o discurso de Alice ndo deixa algu-
ma divida: é a prépria concepgdo que liga 2 Deus, tendo em vista que este fato é de
imediato o ato de inscrigio do homem como aquele que “aceitou Jesus”, dito de outra
forma, que aceita a salvagéo. Ora, segundo a tradi¢fo cristd, é exatamente o ato de
“aceitagdo de Jesus” que transforma o homem de simples criatura para filho da entidade
divina. Entretanto, nesses discursos aparece como sendo a prépria criagio que realiza essa
transformagio™®; além disso, o que transparece subjacente a esses discursos é que, como
pai, Deus ama a seus filhos, ele seria assim um “Deus de amor”. A filiagdo do homem ao
divino exprime, entdo, o quanto existe uma continuidade entre a pessoa humana e a
figura da divindade crista-catdlica. Disso sobressai também que essas duas entidades —
pessoa humana e figura divina — sdo ao mesmo tempo contrérias e complementares,
instaurando uma autonomia, sobretudo do lado da divindade, relacional.
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Parece-me, entdo, que a concepgio de Deus desses catélicos se aproxima, num
certo sentido, daquela enunciada por Spinoza:

pelo que precede, eu expliquei a natureza de Deus e suas propri-
edades, a saber: que ele é necessério, que ele é tnico, que ele é
e age pela Gnica necessidade de sua natureza, que ele é causa livre
de todas as coisas e de tal maneira ele o é que todas as coisas sdo
em Deus e dependem dele de tal sorte que, sem ele, elas ndo
podem nem ser, nem ser concebidas, e enfim que todas as coisas
foram premeditadas por Deus, nio certamente, pela liberdade da
vontade, mas pela natureza absoluta de Deus, ou seja, pela sua
poténcia infinita (Spinoza 1954: 62).

Entretanto, a imagem spinoziana de uma divindade “prisioneira” de sua
prépria natureza poderosa e infinita se distancia da concepgdo dos informantes,
pois, sem dtvida, para estes dltimos, a divindade cristd-cat6lica é mais poderosa
que sua prépria natureza.

No decorrer desse trabalho da divindade crista-catédlica, assinalei a ima-
gem revelada por alguns individuos de um Deus que perdoa; mas hi também uma
outra imagem, enunciada sutilmente por uma informante, do Deus que julga. Estas
duas imagens s@o vitais para concluir esse esbogo. Trata-se primeiramente de ima-
gens estreitamente ligadas s concepgdes catdlicas do outro mundo e a idéia de
salvagdo. Contudo, sem uma discussdo dessas imagens, o retrato que se quer fazer aqui
da nogéo de Deus elaborada pelos cat6licos de Casa Amarela ficaria incompleto.

Deus de Justica e Deus de Amor

Para tentar compreender a dimensdo que toma essas concepgdes de um Deus
de perddo e um Deus de justica, tem-se que ter em mente que elas s6 sdo claramente
perceptiveis quando se toma em conta as representagdes que os catdlicos fazem do
outro mundo, em que questdes como salvagdo, mérito, bem e mal, perdio, justiga,
misericérdia e lugar (merecido/prometido) sdo evocadas. Nesse sentido, todo um
sistema cosmolégico se estrutura sobre a relagio homem-divindade-terra-outro
mundo. Assim, o outro mundo estd intimamente ligado & compreensdo que se tem
do divino, e esta esté visceralmente ligada a idéia de salvagao. Tudo isso porque, no
final de tudo, a cristandade se preocupa, sobretudo, com o seu “devir”, tendo em vista
que se trata por exceléncia de uma religiosidade soteriolégica (Weber 1983; Weber
1994). Dessa forma, salvagdo, Deus e outro mundo formam um sistema tnico. Falar,
portanto, do outro mundo é o mesmo que discutir sobre a salvagéo, e ao fazer isso,
revela-se a imagem que os cristdos possuem da sua mais potente divindade. Esta,
além dos aspectos j4 avangados, repousa sobre a distingdo e a construgdo do Deus que
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¢ justo, misericordioso e que perdoa. Entretanto, o peso dado a cada uma dessas
caracteristicas varia segundo os entrevistados, principalmente segundo a sua religido.
Pois, foi quando escutei os catélicos falarem dos protestantes que eu pude melhor
perceber como eles interpretam o divino e o outro mundo.

— Qutro dia um crente perguntou: “o senhor bebe?”, “nio”; “fuma?”,
“ndo”; “danga?”, “nido”; “joga?”, “ndo”; “mas o senhor tem que ser
crente!”; “Por que eu tenho que ser crente? Sou obrigado a ser
crente!” “Nio, porque tem que aceitar Cristo como salvador”. Eu
digo: “6 meu amigo, se eu ndo estou praticando nada errado, por
que vou ser castigado? Por que Deus vai me castigar?”. “Nao, por-
que vocé ndo aceitou”. “Mas, vai pra o inferno rapaz!”. (...) Se vocé
estd trabalhando, ndo estd praticando nada errado, ndo é! Porque
o sujeito vai ser castigado? Deus ndo castiga ninguém, rapaz. O
castigo que a pessoa recebe é da pessoa mesmo. Se vocé pratica o
bem, (...) Deus vai castigar vocé? Como ele vai castigar? Agora, se
vocé chegasse aqui [e me mata], af vocé tinha que ser castigada que
vocé fez o mal, ndo é? Vocé praticou o mal, ndo é? E por isso] esse
negécio de crente as vezes me revolta, por causa disso. E outra que o
crente é errado também. Eu estava falando a favor do crente e agora
vou falar contra. Que o crente, estd bom, eles nio bebem, ndo jogam,
néo insultam ninguém, é uma sociedade, ndo é! Mas, tem um erro com
eles, porque o cara mata rouba, estupra, faz tudo que é de coisa ruim, af
recebe Cristo como salvador, no dizer deles 14, ndo é? Que eu ndo sei se
é verdade ou nio aquilo ali, ndo é? Pode ser invengdo também. Entio,
recebe Cristo como salvador, agora, “tudo o que eu fiz estd perdoado”.
Mas, como? V4 para o juiz para ver se o juiz perdoa nada daquilo ali?
Vocé vai pagar tudo isso. [E] pra isso que tem juiz, tem advogado, pro-
motor, tem tudo isso, ndo é! E tem cadeia também, ndo é? Pra o sujeito
pagar o que fez, ndo é! [Entdo] o sujeito faz tudo isso, recebe Cristo
como salvador depois de velho e Deus perdoa tudo aquilo? Jesus nio é
doido nao!

— Entdo o senhor acha que se a pessoa ndo pagou aqui, mesmo se
aceitou o evangelho como eles dizem, se aceitou Jesus...?

— Tem de pagar, tem de pagar, tem que pagar.

— Mesmo depois de morto vai ser julgado?

— De todo jeito ele vai ser julgado. Se ele ndo pagar na vida
material, ele paga na espiritual. .

— E vai ser julgado entdo na vida espiritual?

— Creio que sim, se ele praticou o mal.

— E vai ser julgado por quem?
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— E nio existe Deus, ndo? A gente ndo tem um poder supremo que é
quem domina o mundo? Todo o mundo. Entdo, tem que ser julgado, seja
14 por quem for ndo pode ficar assim. Eu acho assim: praticou o mal,
tem que ser julgado. (S. Joel, Alto do Reservatério).

O discurso desse informante foi o mais explicito que eu registrei, pois
todas as idéias estdo af reunidas, enquanto nas falas dos outros informantes é
preciso escutar a totalidade de cada entrevista para chegar ao conjunto do
raciocfnio que fundamenta e forma o principio de justiga divina. Assim, eles sdo
menos claros, apesar do principio estar sempre subjacente.

— Hoje em dia tem mais crentes do que catélicos, muito mais! Mas,
eles matam, vdo para [casas] de espiritos, bebem, fazem tudo que

' ndo presta, matam as pessoas, j4 mataram, roubam... Depois eles se
tornam crentes, como eu vejo e conhego [casos]. Af, eu me pergun-
to: “o que é isso!”. Agora que eles sdo crentes, eles se tornaram
santos, depois que eles fizeram tudo o que ndo prestava, é isso! Eu
fago uma coisa dessas? De forma alguma! Se eu j4 pequei, eu entro
na lei dos crentes agora, e os pecados que eu cometi, onde eles
ficam ? Eles dizem que a gente vai com [seus pecados], a gente
reconhece e a gente se livra. E uma mentira! A gente nio se livra,
ndo. A gente resta sempre do mesmo jeito (...). Si eu jad pequei,
porque que eu vou me [tornar crente], para apagar os pecados que
ndo saem mais!? Eu néo j4 cometi eles? Como é que é possivel?!
Olha, quando os crentes chegam em minha casa com esse assunto,
isso me deixa impaciente (...). Eles dizem: “Deus tem teu lugar
preparado”. Deus ndo tem meu lugar.. Se Deus tem meu lugar
aguardando, ele aguarda do jeito que eu sou, ou se eu sou crente
e ele estd esperando, porque... Ele vé que eu estou aqui com ele,
porque ele vé que eu ndo estou fazendo besteira. E como é que eu
ndo posso, se ele tem o mérito de dar ele [se eu tenho o mérito de
receber] meu lugarzinho, eu ndo vou ganhé-lo, a nio ser se eu sou
crente!! Nio é verdade! Nao acredite nisso! (...) [Os crentes] ji
beberam cachaga, mataram, roubaram. Tem até alguns que rouba-
ram minha casa, e hoje em dia sdo crentes. Isto ndo é um pecado?
Deus ndo vé isso! (S. Lemos, Alto do Reservatério).

— Eu nio gosto do fanatismo dos crentes e também do fato que eles
acham que s6 eles tém o reino de céu, que s6 eles estdo salvos, que
s6 eles tém o conhecimento certo. Ndo existe religidio correta, re-
ligido é isso que tu praticas, isso que vocé ama e que vocé respeita,
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e depois vocé é responsdvel por suas agoes. (Teresa, Nobre).

— Eu ndo gosto da posi¢do dos crentes : s6 aqueles que aceitam a
religido deles estdo salvos, ndo é! Eles sdo uns santos. Disso, eu ndo
gosto. Eu acho que eles sio muito radicais em relagdo a isso. Eles
tém a Biblia sob o brago, eles levantam a mdo quando o pastor diz
que € pra fazer e eles ji estdo salvos.. E aquilo que eles fizeram
antes fica aonde! Porque eu vi pessoas que se tornaram crentes, que
antes nao eram honestas, boas pessoas, viu? E o que acontece com
isso que as pessoas fizeram antes! Terminou!? Entdo, eu ndo estou
de acordo com eles. (F4bia, Nobre).

— O defeito dos protestantes, é que eles se acham j4 salvos. Repara,
eu ndo sei, Deus pode mesmo me castigar, é Deus que sabe, meu
Deus. Porque, alguém rouba, mata, como eu ji vi muita gente que
virou crente, ele rouba e as vezes chega a matar, depois vira pro-
testante; e af ele se diz salvo. Ele ndo estd salvo ! Ele vai agir, ele vai
trabalhar para que Deus lhe dé o mérito de ser salvo, mas ninguém pode

se dizer j4 salvo. Af, é por isso que eu ndo gosto deles.! (Edite, Alto do
Reservatério).

Claro estd que estes discursos?’ deixam transparecer o sentimento da
necessidade de justiga, dando respostas as agdes realizadas pelos homens: as
boas e, sobretudo, as més agdes. Disso decorre que tudo se baseia sobre o
principio de justiga divina e esta surge do peso colocado sobre a imagem de uma
divindade justa. Pois, como o disse s. Joel, Deus-Jesus ndo é louco, ele ndo
deixard os maus ou pecadores impunes. Perdoar completamente todos os erros que os
homens cometeram tem mais a ver com a injustiga do que com a misericérdia: como
um malvado pode ter o mesmo tratamento que um bom? Assim, de acordo com esta
légica catdlica, é preciso responder por suas agdes, é preciso passar pelo castigo
merecido, do contrério entrar-se-ia na injustiga divina, portanto, no impossivel, ten-
do em vista que a divindade cristd-catélica é, em principio, justa. Conseqiientemen-
te, a légica protestante do perddo divino, que salva de uma vez s6 é vista como
absurda, o inverso mesmo da esséncia divina, pois seria mais uma louvagéo 2 injus-
tica.

Vejamos, entretanto, um discurso protestante para comparar a diferenga
que se estabelece entre as nogdes de um Deus de justica e um Deus de perddo:

— Ele [seu filho), ele nfio morreu depois de confessar os seus pecados
a Deus. Ele est4 esperando o Julgamento Final. Ele vai confessar af, mas a
sua confissdo serd diferente da minha, pois 14 a gente ndo conhece nin-
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guém. Entéo, ele vai dizer que ouviu a palavra de Deus e que ndo a aceitou,
af Deus vai julgd-lo, e a mim também. E assim que eu penso: ele est4 guar-
dado em algum lugar, esperando o dia do julgamento, porque ele deveria ter
confessado a Deus antes. Ele tinha que ter feito como eu, eu me ponho de
joelhos e eu digo: “Jesus, perdoa-me os meus erros, perdoa-me os meus
pecados, Jesus dai-me a compreensédo de tuas palavras”. Eu confesso meus
pecados. (...) Eu pego a Deus, entdo eu confesso meus pecados a Deus. Mas,
meu filho ndo fez isso. (...) Quando eu morrer, eu tenho certeza que eu
subirei ao céu, pra isso eu oro a Deus. Todos os dias eu confesso os meus
[pecados]. (...) Para ir para o céu, a pessoa deve ter a certeza que ela foi salva
por Deus. Eu tenho a convicgéo na minha alma que eu irei. (D. Arlene,
Alto do Reservatério, Protestante).

Aqui estd uma outra interpretagio que nos leva a uma outra visdo da
relagdo entre o homem e o divino para a obtengéo da salvagdo. Segundo esta
perspectiva, deve-se pedir o perddo de seus pecados a Deus, se entregar a ele e, entao,
se terd a salvagdo, pois Deus é antes de tudo um Deus de perddo. Entretanto, é ne-
cessario fazer esta agdo — pedir o perddao — enquanto vivo, pois apés a morte nao
haver4 mais outra chance. Assim:

os crentes atualizam o sistema bipolar: salvagdo ou condenagio, a
partir da vida aqui na terra. Nio existindo um lugar intermediério
e nem a possibilidade de um interferir na salvagéo do outro, a tnica
via que assegura a salvagdo é trilhar o caminho estreito (...). Daqui
da terra, apés esta vida, sé ha duas possibilidades opostas: a conde-
nagdo ou a redengao, sem solugoes intermedidrias (Novaes 1983: 284).

Duas possibilidades porque a divindade crista-protestante pode tudo perdoar du-
rante a vida, e isto muitas vezes, pois como deixou entender D. Arlete, todos os dias os
crentes pedem esse perdio e eles sdo sempre acolhidos: a salvagéo para os crentes implica
no perddo absoluto de Deus em relagéo ao homem que se entrega a Jesus, e perdao aqui
significa o esquecimento dos pecados.

Este dltimo ponto € inadmissivel para os catélicos, tendo em vista que o principio
de justiga divina implica, para eles, na consideragdo pelo divino de toda a vida do ho-
mem: tudo deve ser “pesado” e “medido”. Nesse sentido, é impossivel se pretender ja
salvo, como se consideram os protestantes, pois ninguém sabe qual é o julgamento de
Deus. Para esses cat6licos, se dizer salvo tem muito mais a ver com a percepgio que eles
tém de uma arrogncia protestante de se considerar desde ja entre os santos.

Pertencendo & comunidade dos “irmdos na fé”, os crentes negam tam-
bém a mediagdo dos santos e dos funciondrios religiosos. “Qualquer um
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pode se comunicar diretamente com Deus. Santos sio todos que seguem
Jesus”, afirmam os crentes. Os catélicos ironizam, dizem que os crentes
se auto-promovem santos. Afirmam que sé houve um homem que teve
certeza de ter ganho o céu ainda na terra, ainda que vida: o bom ladrio,
que foi perdoado por Cristo na cruz (Novaes 1983: 281).

Nesse sentido, para os entrevistados catélicos de Novaes, assim como para
os meus, ninguém ainda em vida pode ser completamente salvo, ninguém pode
saber quem foi redimido. Ao declarar esta certeza, os crentes cometem um erro,
portanto, um pecado, o qual deve ser resgatado.

E preciso ainda sublinhar um outro ponto: o perdio repetitivo da divindade
ndo é também admissivel. Pecar e pedir perddo, pecar mais uma vez e pedir nova-
mente este perddo e o receber, quantas vezes o forem, néo se trata mais de justiga,
mas de “loucura” divina, seguindo assim as palavras de S. Joel. Além disso, é muito
dificil, sendo impossivel, para estes cat6licos aceitarem o fato de que um ladrdo ou
um assassino seja completamente perdoado e que ele tenha logo em seguida, ainda
em vida, um lugar ao lado de Deus. Ora, se ndo h4 justiga na terra, que se tenha ao
menos uma justi¢a divina, de onde deriva a idéia de que haverd ou uma justiga na
terra ou, para aqueles que escaparem a esta, uma justiga na vida espiritual. Se ndo é
dessa forma, de que valeria a pena suportar os sofrimentos e procurar fazer o bem na
terra! De imediato, estabelece-se assim a diferenga entre estes dois tipos de cristan-
dade: para os crentes, todo mundo tem um lugar no outro mundo, dependendo do
arrependimento em vida, do pedido de perdao; para os catélicos, esse lugar depende
das boas ou més agdes que o homem realiza na terra, as quais a divindade maior
julgari. E sua justica significa que os homens terdo que responder por seus atos,
mesmo que isso signifique um lugar menos bom no outro mundo. Estas duas “teorias”
implicam, assim, na agdo do homem. Entretanto, trata-se de agdes diferentes: a
démarche do perddo dos crentes e a démarche de procurar o bem dos catélicos. Pode-
ria-se argumentar que, no final, trata-se na realidade de uma (nica agéo. De fato,
como pertencentes a uma mesma fonte cristd, catdlicos e protestantes se medem a
partir do principio do bem e do mal, do perdédo e da justiga. Porém, existe sempre
uma disting@o que decorre do peso colocado sobre essas duas caracterfsticas diferen-
tes da divindade crista: o Deus de justica e o Deus de perddo.

Nesse sentido, os cat6licos se aproximam mais das palavras agostinianas:

e isto nao é sem um justo e profundo julgamento de Deus que, nas regides
do ar ou sobre a terra, a vida dos deménios ou dos homens é tio miseravel,
tdo plena de erros e de angstias. E se ninguém tivesse pecado, nio seria
também sem um santo e eqiitavel julgamento que a criatura razodvel ficaria
unida ao Senhor através dos lagos de uma eterna felicidade. E Deus nio se
contenta de pronunciar sobre os deménios € sobre os homens um julgamen-:
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to geral que os condena & miséria devido ao pecado do primeiro anjo e do
primeiro homem; mas ele julga cada um a partir de suas préprias obras,
imputdveis ao seu livre-arbitrio. Pois os demdnios lhe rogam de ndo os
atormenti-los; e é com justiga que ele os poupa ou que ele mede seus
suplicios a sua perversidade. E os homens sofrem de acordo com os seus
crimes, de ordindrio publicamente, sempre ao menos em segredo, um cas-
tigo divino, seja nesta vida, seja apés a morte (Santo Agostinho 1994: 150).

E impressionante como estas palavras de Santo Agostinho sio tio préxi-
mas daquelas que foram explicitamente pronunciadas por S. Joel e, mais sutil-
mente, pelos outros, numa clara revelagio de uma linha de continuidade trans-
formada, demonstrando assim um compartilhamento e pertencimento desses
sujeitos em uma cultura biblica (Velho 1995). Assim, a partir dessas palavras
pode-se elaborar claramente a imagem de uma divindade justa e de um homem
que responder4 por suas obras. Pois, assim como dizem dois te6logos da Teologia
da Libertagdo, “se Deus é bom, se Deus é amor, ndo é menos verdade que ele
é também justiga” (Lib4nio e Bingemer 1994 : 249).

Poder-se-ia, no entanto, inverter a dltima citagéo para dizer que, se a divindade
cristd é concebida como justiga, ela é também vista como amor e perdao.

— Tu achas que Deus vai perdoar todo o mundo?

— Perdoa, perdoa. Deus é pai (...). Se a gente se arrepende e pede perdio,
ele perdoa, é Deus, ele é bom, ndo é? (...) Nessa vida, a gente deve se
arrepender, ndo procurar o mal. Mas, aquele que fez o mal, depois da morte,
Deus vai perdoar ele também. (...) Eu lhe digo: é a mesma coisa se a gente
se arrepende em vida ou depois da morte. Porque Deus, eu penso que é
Deus, isso j4 diz tudo. E a mesma coisa se eu me arrependo agora, se eu fago
boas agdes e... aquele que morreu sem ter o tempo de se arrepender, mas
quando ele chega 14, Deus perdoa, [se] ele se arrepende (...). Depois do
julgamento final, eu ndo sei de nada. Mas eu acho que Deus tem um plano
pra nossa vida, mas s6 ele que sabe. (...) Eu penso que a gente vai pra onde
Deus acha que é o mérito de cada um. Deus nos bota aonde ele pensa que
a gente tem o merecimento. (Alice, Alto do Reservatério).

— Eu creio na misericérdia de Deus. Eu acho que o pior assassino
terd uma [outra] oportunidade. (...) Eu acho que Deus é misericor-
dioso, eu ndo acredito... Eu creio que ele dard o estado interme-
didrio, sabe? Mas ndo o definitivo. Eu penso que o definitivo é sofrer
eternamente, ele ndo vai dar isso. Jesus, o pai eterno, Nossa Senho-
ra, eles sdo misericordiosos. Ele ndo dard isso. (D. Célia, Nobre).
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Aparentemente, estes Gltimos discursos negam o que foi argumentado hé pouco.
Porém, ao olhé-los de mais perto, pode-se ver que se trata de uma impressdo enga-
nosa. Pois, menos do que uma contradigio, trata-se de uma complementagao. Certo,
Alice e D. Célia sublinham mais do que os outros catélicos o Deus de perddo. Entre-
tanto, ao fazerem isso, elas ndo negam a primazia do Deus de justica. Ao afirmar a
misericérdia da entidade divina, sua esséncia feita de amor e de perdao, essas duas
informantes ndao anulam o julgamento divino, mesmo que este seja o tltimo. Conse-
glientemente, a idéia implicita é aquela da ndo condenagio eterna, pois todos terdo
uma tltima chance, vivo ou morto, de se arrepender, de se voltar em dire¢do a Deus.
Isto significa que o ato de condenagdo absoluta, o castigo extremo, portanto eterno,
ndo sera aplicado pela divindade crista-catélica, pois esta é misericordiosa: todos
terdo oportunidade de ser poupados, de ser perdoados dos seus erros. Isto nao quer
dizer, entretanto, que o perddo divino conduz imediatamente a um pagamento de
todas as dividas. Mesmo que livre da condenagéo extrema, o homem perdoado de-
vera responder no outro mundo pelas obras da terra, para isso cada um tera o lugar
que lhe é meritério. Haver4, assim, lugares intermediérios para realizar a justiga de
Deus, numa clara distingdo em relagéo aos crentes. Isto quer dizer que, para estas
catélicas em particular, mas também para os cat6licos em geral, ao contrério do que,
a partir do século XIV, aconteceu & imagem do Julgamento Final, como demonstra
Delumeau, com o peso posto “sobre a severidade do Deus-justiceiro” (1978: 265),
originando o medo entre os individuos, a imagem que os catélicos atuais representam
de sua divindade maior é aquela de um “Deus justo” e ndo mais “justiceiro”, movido
pelo amor e pelo perddo. Esses catélicos revelam néo precisarem mais temer um
Deus-justiceiro, pois eles créem agora que o perddo ganharé sobre a justiga raivosa.
Trata-se agora de uma justiga de amor.

Contudo, é preciso ndo confundir o que venho analisando: ndo existe um
Deus de perddo para os crentes e um Deus de justica e de amor para os catdlicos.
Trata-se claramente da mesma divindade absoluta, cujo peso posto sobre estas
caracteristicas divergem segundo os seus fiéis. Para todos, a divindade crista é
justa e perdoa, ela é misericordiosa e ama seus fiéis. A diferenga se baseia sobre
o momento em que ela revelard cada uma de suas faces. Segundo a compreen-
sdo dos crentes, o perddo e a misericérdia se deixam ver durante a vida sobre a terra:
Deus oferece muitas oportunidades para que o homem seja salvo, ele est4 sempre
pronto a perdoar; a justiga acontece no outro mundo, e trata-se agora de uma justiga
sem piedade, mesmo que nio raivosa, pois 0 homem voltou as costas as miltiplas
chances dadas pelo divino. Em relagdo aos catélicos, a justiga divina comega sobre
a terra e se prolonga até o outro mundo, mas nesse momento, o perdao e a miseri-
cérdia da entidade divina estardo também presentes, pois ela dar4 uma dltima opor-
tunidade de arrependimento, assim o homem podér4 se redimir apés a morte e ser
completamente salvo. Disso resulta a imagem de uma divindade que hora julga hora
perdoa, dando assim o acesso 3 compreensio que os cristios fazem do outro mundo,
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revelando o fato de que, para eles, no fim das contas, o que importa sempre é a
salvagdo das suas almas da condenagéo eterna.

Conclusio

A concepgio de Deus ndo pode ser pensada, como j4 dito, sem que se reflita
também sobre a nogdo de pessoa catélica, sendo o contririo também verdadeiro, pois
uma e outra sdo ligadas, complementares. O homem &, portanto, fraco, impotente, limi-
tado, falivel. Sendo criagdo divina, ele se rebelou contra o seu criador provocando assim
a sua queda: desde logo ele estd condenando. A divindade cristd-catélica é, ao contrério,
toda poderosa, infalfvel, ilimitada, criadora e inacessivel; ela é ainda “trés em um”. Mas,
para os cat6licos de Casa Amarela, Deus nio se resume a essas caracterfsticas que mos-
tram sua grandeza e soberania: ele €, além disso, um Deus de justica e um Deus de amor
e de perddo. E gragas ao seu grande amor e a sua capacidade de perdoar que ele oferece
ao homem a salvagio, a felicidade eterna, a qual seria “estar com Deus”. Entretanto, se
a divindade crista-catélica é amor e perdio, ela é também justiga. Portanto, ela julgard
cada um por seu mérito, para em seguida castigar, perdoar e salvar. Mas, o julgamento
dessa entidade se calca sobre a concepgio crista da ética do bem e do mal: esta aqui
inscrita no seio mesmo de sua criagdo, portanto, do homem (Reesink 2003). E pela
realizagdo do bem e do mal que o homem ser julgado pelo divino e, de acordo com os
seus méritos, receberd a salvagdo que, para os catélicos significa um lugar mais perto ou
mais afastado de Deus no paraiso.

A partir dessas reflexdes sobre a nogdo de Deus e a da pessoa humana segue-
se, entdo, que a cosmologia catblica é dominada por duas personagens principais:
Deus e 0 homem (ao lado dos quais se posicionam a terra e o outro mundo). Entre-
tanto, enquanto o homem encontra-se af numa situagao subalterna, é o primeiro
que € o centro desta cosmologia. Ele é o criador, ele é amor, ele é justiga, ele é
trés em um, ele é o {nico que pode ajudar 0 homem na terra (com a ajuda de seus
agentes), ele é o tinico que pode salvar 0 homem no outro mundo. Além disso,
e mesmo que o homem seja concebido como possuidor do livre-arbitrio para
escolher a sua vida, ao final este ser humano construido pelo catélico permanece ao
mesmo tempo desejoso e a mercé do perddo, do amor e da salvagdo divina. Nesse
sentido, a divindade crista-catélica ndo é apenas o centro desta cosmologia, ela é
ainda a aspiragdo maior dos catélicos.
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Notas

! Este artigo é baseado nas reflexdes (a partir de dados de campo) apresentadas e discutidas na
minha tese de doutorado (Reesink 2003). Esta versou sobre cosmologia catélica e representagdes
de morte entre catélicos da regifio de Casa Amarela, considerada uma das mais populosas da
cidade do Recife, com cerca de 200.000 habitantes. Na oportunidade, tentando realizar uma
melhor apreensio da realidade do campo, empreendi uma comparagio entre catélicos de cama-
das médias (Nobre) e de camadas populares (Alto do Reservatério). Para um maior conhecimen-
to dessa comparagio e as conseqiiéncias de minhas anélises, ver Reesink 2003,

Ao dizer isto, 'eu estou obviamente consciente das criticas, bastante pertinentes, de que a
definigio de Durkheim cai em um outro etnocentrismo: o de pensar a religido e a sociedade
estruturada sobre o par de oposigio sagrado/profano, categorias consideradas eminentemente
ocidentais. Entretanto, para a época e para a questdo discutida nesse artigo, acredito que o
autor operou um passo importante no caminho em diregiio a uma posigdo mais relativizadora na
antropologia da religido.

Em seus trabalhos sobre catélicos em Pernambuco, M. de Theije (2002) procura também pensar
a légica desta religido a partir da centralidade da divindade crista.

Alids, algumas explicagdes podem ser encontradas para se compreender essa mirfade de interme-
didrios entre a divindade cristi-catélica e o homem (razio que fundamenta a dita “auséncia” ou
“distncia” de Deus no catolicismo brasileiro): a idéia de profano e de sagrado. Foi a partir de uma
observagio de ]. Cavignac (1997) em que a autora conta que uma de suas informantes afirma ser
impossfvel, proibido ao homem se dirigir diretamente a Deus, que cheguei & conclusio de que menos
do que uma distdncia ou auséncia, pode-se também tratar, aqui (a partir de uma interpretagio
francamente durkheimiana, mas considerada pertinente por se tratar de religido cristd), da idéia da
impossibilidade de comunicagio entre o sagrado absoluto (Deus) e o profano (homem), pois todo
contato implicaria em contaminagfo, destrui¢io. Nesse sentido, os santos seriam os intermedirios
possiveis, entre o sagrado e o profano, pois com “experiéncia dupla” (homens/vivos na terra-santos/
vivos no outro mundo). Numa interpretagfo maussiana, seriam eles objetos de sacrificio sempre
atualizados, tendo em vista serem o canal que possibilitaria a comunicagfo entre as duas dimensdes.
Todos os nomes dos informantes sdo ficticios, buscando assim manté-los dentro do anonimato,
constando sempre a localidade real de moradia de cada informante. Entretanto, quanto s referéncias
a esses locais de moradia (Nobre ou Alto do Reservatério), vale lembrar que “Nobre” refere-se &
drea privilegiada (camadas médias) do bairro de Casa Amarela, nio tendo assim uma designagio
especifica, mas sendo classificada por todos, em termos nativos, como a érea nobre do bairro. Nesse
sentido, para diferenciar as duas localidades, ¢ mantendo o nome real do Alto do Reservatério
(camadas populares), passei a utilizar o termo Nobre para identificar a 4rea de moradia dos habitantes
de camadas médias.

Além disso, é preciso lembrar, como o faz ]. Pouillon (1979), que o crer implica também na ddvida
— e basta olhar a histéria de ]6 na Biblia para se perceber disso. Isto ndo quer dizer, entretanto,
que a ddvida negue o crer, mas que eles estdo “dialeticamente”, e de forma criativa, juntos. Em
relagdo 2 religifio e & crenga, M. Augé afirma que “a religifio suporta a incredulidade bem temperada
e que uma sociologia da prética religiosa poderia, e sem ddvida, deveria, fazer abstragdo do problema
da realidade da fé" (1982: 57).

Talvez esse “pudor” seja explicado pela preocupagio, legitima, de se buscar uma maior objetividade
na observagdo da légica cristd, légica esta que, de uma maneira geral, é prépria ao pesquisador. Esse
“pudor” talvez seja a “férmula” encontrada para estabelecer uma relagio objetiva e exterior com
os fatos (mais uma vez numa démarche fortemente durkheimiana). Entretanto, para se compreender
a l6gica cristd e catélica é necessério correr o risco e assumir que a prépria dinimica da construgio
do conhecimento antropolégico se realize na dialética e na complementaridade das subjetividades
e objetividades dos sujeitos envolvidos (pesquisador e pesquisados).
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% Em seu texto, Meyer Fortes chama a atengdo para o perigo de se aplicar o modelo de uma cultura

sobre outra, a la Frazer. Ele faz a ressalva de que “a obra de Frazer é uma adverténcia contra
generalizagGes falsas a partir de paralelos entre costumes profundamente diferentes. Entretanto, meu

objetivo neste ensaio ndo foi o de encontrar paralelos, mas sim o de trazer 2 luz elementos bésicos

comuns 3s concepgdes religiosas que descrevi. E ao menos um elemento comum é patente. Todos

0s conceitos e crengas que examinamos sio extrapolagdes religiosas de experiéncias geradas nas

relagdes entre pais e filhos em sociedades organizadas sobre o parentesco e a descendéncia”

(1997: 247). Parece que mais uma vez encontramos um eco do paradigma durkheimiano para

explicar e compreender os sistemas religiosos.

Acredito que Meyer Fortes é mais feliz nas suas anélises exatamente porque ele leva muito a sério

o par Deus-Homem no pensamento jundaico-cristio, e a partir daf pensando as relagdes sociais,
sobretudo as de parentesco.

Vale ressaltar que, de uma maneira geral, a minha pesquisa de campo revelou que as diferengas
existentes entre as duas camadas pesquisadas nio se verificavam no nivel das “representagdes”, mas

sim no nivel do “concreto”, ou seja, quando as condigdes concretas (estilo de vida, gosto) estavam

em jogo para realizar operagdes de distingdes sociais (P. Bourdieu 1979). As variagbes percebidas

na forma como os catélicos representam este mundo, € o outro mundo, mostram estar mais atreladas

as trajet6rias dos individuos e grupos catélicos do que s condigdes de classe. E nesse sentido que

a comparagio entre essas duas camadas sociais de Casa Amarela se perde neste trabalho, ji que este

discute essencialmente concepgdes e nogdes da divindade cristd. Para uma melhor demonstragio

disso que avango, ver M. Reesink (2003).

Pode-se afirmar, nesse sentido, que a interpretagio de A. Piette pode conter um equivoco, pois a |
questdo ndo repousa realmente sobre a auséncia/presenga de Deus, mas sobre a sua visibilidade/
invisibilidade. X |
Por exemplo, como descrito no livro de Exodos, em que Deus se mostra através de uma sarga em
fogo para Moisés.

A entidade Diabo/Satanis recebeu, e recebe ainda, vérios titulos e nomes na sua histéria e segundo ‘
o espago geogrifico ocupado pelas sociedades. Por exemplo, “De maneira geral, no vocabulario
corrente dos trabalhadores rurais de Pernambuco e Paraiba, os termos satands, deménio, cdo, cachorro
da moléstia, besta fera aparecem como sindénimos: designam as ‘forgas do mal’. Para combater tais |
forgas, estes trabalhadores contam com os ‘poderes de Deus'™ (R. Novaes 1997: 81). Ver ainda R. |
Munchembled 2000.

E preciso ainda levar em consideragio a possibilidade do homem, por causa de sua fraqueza, ser

levado a fazer o mal pela encarnagio mesmo do mal : o Diabo. Segundo O. Velho (1995), haveria ‘
entdo um mal exterior (representado por Liicifer) e um mal interior (tanto ao grupo social quanto

ao individuo). Dessa forma, existiria um mal personalizado e um mal ético. Para uma discussdo mais
aprofundada sobre o “bem e o mal” nas representagdes dos catélicos de Casa Amarela, e como isso
repercute na sua “nogdo de pessoa”, ver Reesink (2003).

Aqui, aproveito para fazer minhas as palavras de P Birman, quando ela afirma que “nfo h4 por que
conceber religiio como o sistema ético por exceléncia, em oposigio & cosmologia, lugar do mal

sem culpa, associado a ritualismos magicos” (1997: 62). Na minha percepgiio, um sistema
cosmolégico constitui e informa os modelos religiosos. Nesse sentido, qualquer sistema religioso

é, antes de tudo, um sistema cosmolégico (parcial ou globalmente).

Seria interessante abordar aqui, como contraponto, as reflexdes do metafisico A. Watts (1960

[1954]) que, apontando os problemas de interpretagio e de construgio da divindade crista,
realizada pelos teélogos (permitindo assim uma coisificacdo, objetivagio de Deus pela ciéncia,
transformando essa entidade, em termos durkheimianos, em um fato social, portanto dessacralizado

ou irreal), os quais tornam Deus uma figura absolutamente boa, real, verdadeira, histérica,

defende a interpretagdo do Diabo como o “lado escuro” da divindade, como o inverso com-
plementar do lado “luz" de Deus. Nesse sentido, segundo o metafisico, isto “corresponderia ao que
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o chinés chama yin como algo distinto do yang, o escuro, negativo e feminino aspecto da vida, numa
oposigio complementar com o iluminado, positivo e masculino”, acrescentando que “uma verdadeira
problemitica do mal surge na vida humana quando o necessério lado escuro (dark side) da existéncia
nio ¢ aceito e ‘amado’ como a luz — isto ¢, quando na mente humana se coloca objetivos tais
como: a retengio total do prazer e a total eliminagiio da dor” (1960: 82-83).

Como descreve o historiador C. Nogueira, “O Maligno confunde-se em formas humanas e
animais porque é um ser sobrenatural, um anjo bestial, apelando para os instintos animais do
homem; e suas mutagdes constituem um reflexo do Mal que permanentemente embosca a hu-
manidade, atrds das mais inocentes apari¢des” (2000: 69).

Poder-se-ia fazer aqui uma analogia entre a mulher (correntemente caracterizada como “sedutora”,
“enganadora”, “desviadora do bom caminho”) com a figura da Besta Fera, o que remete diretamente
ao mito do tentagio de Eva no Parafso e a todo um imagindrio, daf decorrente, construido em torno
da mulher, em que essa foi, em algumas épocas, fonte de grande medo (e em certo sentido continua
sendo ainda hoje). Sobre isso ver Delumeau (1978) e, para uma relagio entre género feminino-
diabo(mal), ver Nogueira (2000).

Essa informante apresenta aqui uma postura mais “indiferente” em relagdo aos ateus, ao mesmo
tempo em que mantém um certo tom de desprezo. A opinido dos catélicos de Casa Amarela sobre
os ateus foi discutida num dos capftulos da minha tese. Na oportunidade, eu elaborei trés categorias
de opinido, onde era possivel enquadrar os informantes dos dois grupos estudados. Para um
aprofundamento dessa questdo, ver M. Reesink (2003).

Mas, a interpretagdo dessas duas informantes pode nfio estar completamente deslocada da tra-
digio biblica. Ndo devemos esquecer que o Rei Davi, em seus salmos, escreveu que Deus
formava o homem no ventre da mie, que o conhecia desde entdo, que os seus dias estavam
determinados por ele.

No momento em que S. Lemos falou sobre o tema, ele estava muito irritado contra uma de suas
vizinhas crentes, pois durante uma boa parte dessa entrevista ela o interrompia e o contradizia,
enquanto ele evitava lhe incomodar. Assim que ela saiu, ele deu livre curso a sua irritagiio e eu
tive a sorte de ouvir o que ele realmente pensava dos crentes e do outro mundo. Além disso, essa
situagdio em campo, além de outras, deu-me a chave para a compreensio de uma “ética da cortesia”

prépria aos cat6licos e que se diferencia, em alguns sentidos, da dos crentes. Sobre isso ver M.
Reesink 2003.
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CONVERSAO CONTRAMODERNA DE
ALCEU AMOROSO LmMA

Amir Geiger

Introducao

Em 1928, ano em que se publicam Macunaima (Mério de Andrade) e o
Manifesto Antropéfago (Oswald de Andrade) — dois representantes candnicos do
modernismo primitivista brasileiro —, Alceu Amoroso Lima, critico literdrio que
escreve sob o pseuddnimo de Tristdo de Athayde, da mesma geragdao de Mério
e Oswald, interlocutor destes na cena literéria e também ele, a seu tempo e a
seu modo, entusiasta das letras modernas, converte-se ao catolicismo — isto §é,
volta a comungar na Igreja, retirando-se declaradamente da cena modernista
e encerrando, por assim dizer, aos 35 anos de idade, a formagdo e a juventude
intelectuais.

Ao longo da década de 1920, o nome de Alceu/Tristdo ja se consolidara
como um dos mais importantes da geragdo de artistas e intelectuais ligados ao
modernismo, e o ingresso na Igreja Cat6lica (ou retorno a ela, se considerarmos
o catolicismo ndo-praticante do meio familiar e social em que cresceu) teve nado
apenas conseqiiéncias pessoais, mas trouxe uma transformagdo (e também am-
pliagio) da atividade intelectual. Além de continuar a critica literdria e os
comentérios culturais, passou a produzir também obras sociolégicas, pedagégi-
cas, psicolégicas, filoséficas e politicas, bem como outras mais ligadas & doutrina
catélica, a vida religiosa e A atuagdo da Igreja, tornando-se um dos maiores
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pensadores catélicos brasileiros do século XX. O teor de sua participagdo ou
engajamento é também relevante. De critico e pensador do modernismo, fez-se
o grande lider catélico leigo nos anos 30 e 40, representante das forgas e
concepgdes conservadoras e elo entre os grupos governantes e a Igreja, vindo a
‘se tornar, no fim da década de 60, um dos mais respeitados opositores do regime
militar instalado em 1964 (que ele inicialmente apoiara) e defensor das tendén-
cias social e politicamente “progressistas” da Igreja.

Essa trajetéria justificaria, por si, um exame detido da religiosidade de
Alceu/Tristdao, do tipo de adesdo, da forga e do cardter de seu compromisso com
a Igreja e sua doutrina e atuagdo, assim como da relagdo com as questdes e
desafios sociopoliticos, culturais e morais que o “mundo moderno” propde, ou
impde. Muito poderia contribuir, para o entendimento das correntes de idéias
que influfram na histéria do pafs, saber até que ponto a religido, o cristianismo
catblico em particular, foi um elemento importante para esse pensador e lider,
e qual a natureza das solugdes elaboradas e dos problemas diagnosticados a
partir dessa afiliagdo.

Mas ndo é essa a perspectiva do presente trabalho, nem desse tipo o
interesse que o move. Tomando a trajetéria acima resumida como sinal ou prova
da relagdo direta e préxima, intensa e significativa, de Alceu/Tristdo com o
“mundo moderno”, interrogamo-nos entdo sobre o sentido da conversdo religiosa
como atualizagdo dessa relagdo. Sempre entendendo que a adesdo catélica
inicia um capitulo importante do pensamento social brasileiro, optamos, ao in-
vés, por considerar o episédio conversional de Alceu/Tristdio como um caso, uma
espécie de sonda para os significados modernos da religiosidade. Sua posi¢ao de
intelectual e sua obra de critico lhe conferindo mais forte cardter de nativo —
isto é, aquele cujo pensamento ndo deve ser apenas objeto de contextualizagdo,
anélise e deciframento, mas encarado como desafio as categorias do sujeito
dessas operagdes.

Veremos adiante (se é que se faz necessério ilustrar o ponto) que a
conversdo do pensador ndo é menos vivida que concebida — quando menos, por
elabori-la ser um modo singular de a experimentar —, e é justamente nessa
relativa indistingdo que o foco interpretativo recai. Como tantos cortes, cesuras
e rupturas modernas, a nogdo de representagdo pode constituir um ponto-cego
no estudo, por exemplo, da religido (cf. Velho 1995[1992]). No caso presente,
a barra entre vida e conhecimento, sensibilidade e inteligibilidade é um suposto
moderno partilhado pelos personagens envolvidos neste episédio (e os pares
aludidos redobram e reinscrevem, a seu modo, o par natureza-cultura, também
ele um suposto metodolégico, quando ndo ideolégico) e por boa parte da soci-
ologia deles contemporinea (cf. Lenk 1987), devendo ser, para usar o jargio,
relativizada. Haverd entio igualmente, a0 menos como possibilidade teérica, um
pensamento elaborado no interior da experiéncia religiosa, inclusive daqueles
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que ndo sdo intelectuais. ‘Nativos da religido’ elaboram um pensamento sobre a
modernidade, ndo menos que intelectuais modernos podem procurar uma expe-
riéncia religiosa.

Em outras palavras, explorar significados sociolégicos e culturais da con-
versdo deste intelectual ndo visa restritamente encontrar a singularidade do
evento ou do pensamento pessoal, mas perceber dimensdes intelectuais presen-
tes na experiéncia religiosa dos ‘nativos’, tal como ela e eles se constituem,
dentro do campo de forgas moderno.

1. Conversao intelectual como ‘versio nativa’ e sua critica

Alceu Amoroso Lima sempre enfatizou o cardter eminentemente intelec-
tual de sua conversdo, que ela “ndo tem nada da estrada de Damasco. [refe-
réncia ao episédio sibito de Saulo de Tarso, que desencadeou sua conversdo ao
cristianismo)]. Foi doida e lenta (...)"” (Lima 1983: 144).

H4a o processo paulino e o agostiniano [de conversdo]. O passional
e o racional. A conversdo paulina surge como uma revelagdo vio-
lenta. A minha foi um processo de eliminagdo de dificuldades, da
mesma maneira que fui perdendo minha vaga fé de infincia através
da influéncia de Silvio Romero (com o evolucionismo), Benedetto
Croce (com o hegelianismo) e Bergson (com o vitalismo). (entre-
vista a O Pasquim, 1969; reproduzido em Lima 1983: 110)

“A via intelectual foi necessiria para iluminar a via do coragdo.” A principio,
devemos concordar com a versdo do sujeito, com o discurso nativo. Nao hé4 episédio
de alteragdo abrupta e inesperada, nenhum transporte mistico. A chegada a fé, a
religiao, & Igreja é um demorado, retardado — histerético' — processo. E neste, o
debate de idéias, a anélise e a critica, o empenho intelectual aparecem como fulcro
e foco da atengdo do préprio sujeito. A via é ndo s6 intelectual, mas reflexiva; cada
passo é pensado e sondado, e mesmo discutido. As transformagdes parecem caber
inteiras dentro do “campo da consciéncia” (James 1961[1902]), sem deslizar para
aquém do limiar consciente, aquela esfera subliminar onde nio raro se elaboram,
segundo James, os rearranjos psiquicos conversionais.

Mas isso ndo é tudo. Como critico literdrio e comentador de idéias atu-
alizado e informado, Tristdo de Athayde se defrontava, em seu préprio entender,
com as interrogagdes lancinantes (ou vividas como tais) de uma geragdo marcada
ndo s6 pela busca de formas de expressio mais genuinas e por um sentido de
crise e decadéncia de formas culturais antigas, como também pelo senso de uma
encruzilhada histérica, de um momento decisivo e talvez sem igual na civiliza-
¢do. Assim, fica claro que para além de a conversdo ser objeto do pensamento
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do sujeito, o dado caracteristico e mais importante é a sua adequagio — ou mesmo
funcionalidade, instrumentalidade — com respeito aos problemas ou dilemas intelec-
tuais que o sujeito enfrentava.

Mas o ‘discurso nativo’ da reivindicagdo de uma conversdo racional ou
intelectual deve ser problematizado e qualificado, pois de um ponto de vista das
ciéncias sociais, uma conversdo intelectual deve ser algo necessariamente mais
forte do que a conversdo de um intelectual. O que é afirmado pelo sujeito como
tendo cariter pensado ndo é a religiosidade, ou a passagem a ela (entendida,
esta, como “tom fundamental” [Simmel 1935] da vida); é ao caminho, ao pro-
cesso, A explicitagdo ou abertura para a religiosidade plena — a chegada a via
do coragdo® — que tal cardter é atribuido. Assim, o sujeito ndo estd afirmando
uma suposta religiosidade intelectual, mas um acesso intelectual a religido (no
caso, a cristd). Implicitamente, os caminhos paulino e agostiniano equivaler-se-
jam. Mais ainda, seriam complementares: assim como hd um imenso esforgo de
elaboragdo e retificagio doutrindrias e teolégicas por parte do apéstolo Paulo,
em seguida ao lance radical, a visio na estrada de Damasco, hd também um
nicleo mistico no centro do lento empreendimento agostiniano (o episédio em
que uma voz ndo identificada, no jardim, o instrui a ler a passagem das Escri-
turas que responde a suas interrogagdes).

O mesmo vale para o caso de Alceu/Tristdo: sua atividade intelectual, a
propésito da qual se apresentam as dividas que marcam seu percurso até a
religidio, poderia ser pensada ‘devotamente’ como aspecto apenas acessério, ou
manifestagdo superficial de uma religiosidade mais profunda (cf., para uma in-
terpretagio devota deste tipo, Santa Cruz 1943). Reforgando este ponto, note-
mos ainda que, em seus relatos tardios, é uma religiosidade outra — do coragéo,
e ndo da razdo; do siléncio, ¢ ndo do discurso — que Alceu reivindica:

Deus ¢ siléncio. (...) [n]o plano espiritual, as palavras, a légica, a
dedugdo tornam-se incompativeis. A sensibilidade intrinseca dessa
sapiéncia estd pra l4 de toda defini¢do, além de toda razdo e acima
de toda inteligéncia. Nesse sentido, a sabedoria suprema é uma
volta 2 inciéncia (...) (entrevista a O Pasquim; 1969; Lima 1983:115)

Ora, também um olhar das ciéncias sociais sobre o fenémeno conversional
estabelece uma distingdo entre a via intelectual para a religido e, por outro
lado, a experiéncia, a pritica ou o pensamento propriamente religiosos. Mas os
motivos sdo outros, diferentes dos do devoto ou converso. De modo geral, a
constituigdo mesma das ciéncias sociais foi coextensiva a um olhar critico sobre
a religido, que correspondeu a — ou melhor, valeu como indice de — uma
autoconsciéncia moderna da separagdo entre o pensamento mitico e o cientifi-
co, a pritica mdgica e a instrumental, a simbolizagdo alegérica e a conceitual.
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Virias sdo as formas sob as quais sdo vistas essas dualidades dicotémicas:
passagem, oposigdo, evolugdo etc. Vérias também as doutrinas, as filosofias ou
os esquemas — do positivismo & hermenéutica — em que se organiza o olhar
critico. Mas resta que a linha de tensio de um pélo a outro é pensada como
comportando uma transformagdo irreversivel, entrépica.’

Devemos ir além da mera qualificagdo de intelectual catélico, nos dois
sentidos que a expressio comporta: de intelectual com determinadas convicgdes
e adesdes religiosas, e de um pensador que opera no catolicismo, com ele ou
para ele. Ambos parecem implicar uma espécie de tolerincia entre o trabalho
da razio (dianéia) e a atitude por temperamento (ethos). Mas se conversdo
(metanéia) é mais que simples acomodagdo de incompativeis, se ela de fato
compde (hierarquiza, recontextualiza) o que antes se opunha — se ela depde as
duplas solicitagdes, o double-bind (a paranéia) — serd preciso interrogar da sua
radicalidade (no caso: moderna e racional). Ndo simplesmente submeté-la a
uma leitura sociolégica, mas entendé-la como desafio e questionamento desta.

E preciso entdo examinar se, € em que sentido, a conversdo e a religio-
sidade operam intelectualmente; e, inversamente, se o pensamento e a intelecgio
guardam algo de religioso, de experiéncia de conexdo entre aquilo que a ratio
separou.! Usando os termos de Weber, serd preciso responder se a conversdo
religiosa de Tristdo/Alceu foi um “sacrificio do intelecto” ou se, usando agora
os termos de Simmel, sua religiosidade é o “inextinguido anelo de valor religi-
0so”, que ndo se contenta com as respostas parciais e limitadas da razao.

De nossa parte, a resposta que devemos encaminhar poderd representar
uma espécie de exame da possibilidade de se pensar uma ‘estada’ intelectual na
religido. Essa possibilidade, se efetiva, esclarecerd uma zona de sombra da re-
comendagdo weberiana de que os que desejam escapar & precariedade de sen-
tido do mundo desencantado e as 4rduas condigbes em que opera a razao
racionalizada devem fazer o “sacrificio do intelecto” (“credo quia absurdum”) e
voltar &s antigas religides. Pois se o retorno a religido é suficiente para tanto’,
isso ndo significa a priori que ‘habitagdo’ nela seja necessariamente o fim de um
processo — interrogagdo, conversdo, retorno® — de natureza regressiva’; um sacri-
ficio do intelecto, uma safida da situagio moderna, uma falta em relagdo a suas
exigéncias especificas. “Sacrificio” do intelecto poderia tomar uma conotagio
mais etnolégica — ndo de abdicagdo ou submissdo, mas regulagio numa econo-
mia simbélica.

Antecipemos algo do nosso raciocinio para comentar sobre o significado
do percurso que intentamos. Uma conversio (ou religiosidade) intelectual que
seja mais que simplesmente conversio (ou religiosidade) de um intelectual
poderd, a nosso ver, indicar uma ‘intelectualidade religiosa’ positiva, que ultra-
passe a postura negativa, defensiva, de sobrevivéncia de um ‘por que nao!’

-

religioso. Este é a mera faldcia (apontada, por exemplo, por Simmel [1935]) de
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recorrer ao fato da incerteza dltima da razdo empirica como argumento para a
ndo-implausibilidade (bem diferente da plausibilidade...) das verdades
transcendentais.

Assim como, seguindo Lévi-Strauss (1979), hd um “pensamento selvagem”
que é outra coisa que o pensamento ‘do selvagem’, a religiosidade intelectual,
no sentido forte cuja possibilidade acabamos de levantar, apontaria talvez para
uma ‘intelecgdo religiosa’, isto é, uma razio onde a razdo racionalizada vé ape-
nas aposta de sentido — assim como ao pensamento domesticado o selvagem
aparece como “pré-légico”.

A abertura da razdo ao sonho, ao delirio, & fabulagio leva-a, no limite, a
reconhecer-se como fruto cultivado gerado na mesma matriz simbélica daqueles.
Mais ainda: o reconhecimento ndo é apenas genético (como no programa
durkheimiano), mas de afinidade e complementaridade; o sonho, o mito etc.
ainda operam em terrenos restritos, mas estratégicos, do mundo cultivado. Entio,
semelhantemente, a relagdo genética, que Weber densamente analisou, entre a
religido e a modernidade, também se coloca nos termos da afinidade e
complementaridade: a religido serd um dominio restrito de encantamento onde,
no entanto, ji opera o regime de transcendéncia que o une a ago instrumental.

Mais sinteticamente: assim como a arte, no quadro levi-straussiano, nio
é ‘regressao’ ilégica ou pré-légica, mas uma légica mais préxima do vivido pul-
sando em meio a um mundo j4 medido e explorado em conceitos abstratos, a
religido poderia ser menos uma ‘regressio’ em diregio ao mundo mégico, mas a
seiva circulante, ainda encantada, da forga civilizatéria.

Essa aproximagdo ndo é casual ou simplesmente analégica: ela remete ao
vinculo — no minimo, contextual — que h4 entre a conversio de Alceu e o
momento cultural em que ela se deu, caracterizdvel pelo “choque etnolégico”
que informou, nas vanguardas artisticas e ndo s6 nelas, uma critica ao
enrijecimento alienante da civilizagdo industrial e a seus impasses sociais e
politicos (os mais draméticos, a Primeira Guerra e a Revolugdo Russa). E foi em
grande parte no debate sobre o valor do primitivismo (surrealismo, expressionismo,
etc.) que se expressou e delineou a aproximagio de Alceu com o catolicismo.

2. Entre dois pecados: indistingdo e inessencialidade

A pertinéncia intelectual da religido, a conseqiiéncia religiosa da intelecgdo,
j& foi objeto de exploragdo sociolégica.

Estamos, quer gostemos ou ndo, numa situagdio em que a
transcendéncia foi reduzida a um rumor. Ndo podemos fugir de
nossa situagdo com um pulo méigico. Nao podemos prontamente, e
de certo ndo quererfamos, voltar a uma situagio anterior na histéria
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da luta do homem com a realidade. (...) Mas (...) a consciéncia secula-
rizada ndo é o absoluto como ela quer apresentar-se. (...) A redescoberta
do sobrenatural ser4 sobretudo uma reconquista da abertura em nossa
percepgdo da realidade. (...) Na abertura aos sinais da transcendéncia,

as verdadeiras proporgdes da nossa experiéncia sao redescobertas. (Berger
1973:125-126)

Semelhantemente, tentaremos dar plausibilidade & hipétese de uma reli-
gido do ‘encantamento (moderno) do mundo'.

O primeiro ponto da argumentagio é a forga da ambigiiidade estética de
Tristdo, e sua ampliagdio a um verdadeiro dilema intelectual, percebido e con-
cebido como tal pelo sujeito. Na verdade, a amplitude dos temas abordados pelo
critico e a variedade de seus escritos ao longo da primeira década de atividade
(1919-1928) tornam complexo o delineamento de suas posigdes e tendéncias e
de um retrato ou caracterizagdo intelectual. Essa dificuldade, alids, ndo é s6 do
analista, mas do préprio critico e de contemporineos seus:

Desde entdo [a conferéncia de Graga Aranha na Academia Brasi-
leira de Letras] muito tenho escrito a respeito do movimento [mo-
dernista] e o Graga [Aranha] diz que eu ainda ndo “fixei meu tipo
literario.

Ter4 razdo. Tenho vivido muito, pensado muito a respeito. (...) Como
é que, a0 mesmo tempo, ataco Oswald de Andrade, e o primitivismo
de Mério de Andrade, e entretenho polémica com este?

Aconselho a “ida ao cléssico” e digo que “o nosso cldssico é o
barbaro”. Coisas dificeis de conciliar & primeira vista. Mas que sinto
bem sinceramente como sendo a minha verdade e ao mesmo tempo
[como sendo o] que nos convém. (...)

Ecletismo? Nao creio. Conciliagdo?

Sei l4. Sou o que sou. (Lima 1991:9)

Assim, no lugar de um esfor¢o extenso de construgdo de um perfil coe-
rente, serd mais econdmico, para a argumentagdo, fazer uso de dois focos pri-
vilegiados do debate de idéias de que Tristdo participava.

O primeiro foco, piblico, é o debate com o jovem Sérgio Buarque de
Holanda, simpatizante do modernismo. O segundo, privado, é a correspondéncia
com o lider catélico Jackson de Figueiredo.

Mais uma vez: ndo é o acompanhamento dos didlogos (realizado em Geiger
1992) mas a pontuagdo de seu sentido, o que interessa aqui apresentar. Com
Sérgio Buarque, o que estava em jogo era o carfter da crise e da necesséria
resposta as solicitagdes modernas de renovagido estética e cultural. Com Jackson,
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a questdo era o teor de comprometimento pessoal com as respostas ao aspecto
vivido da crise.

Em ambos os didlogos, e com Tristdo/Alceu representando, num e noutro,
papéis praticamente inversos, discutia-se a liberdade intelectual no interior das
paredes doutrindrias do catolicismo; a estreiteza ou largura, a solidez ou
“inessencialidade”, o anacronismo ou urgéncia, a consisténcia ou incompletude,
para a “nossa geragido cortada de absolutos” (Tristdo), da resposta religiosa,
cristd, catélica ao “destino trigico de nossa época” (Weber).

Os papéis até certo ponto invertidos de Tristdo/Alceu nos dois didlogos
resumem o seu proprio senso de contraditoriedade e, por oposigdo contrastiva,
unificam num diagnéstico semelhante as radicalmente opostas posigdes de seus
interlocutores.

Jackson se preocupa com a diluigdo, o esgotamento, a perda de referéncia
ao essencial, em meio & voragem do seguir todos os estimulos.

E necessario agir, mas de modo absolutamente real, contra a atmos-
fera que vamos respirando. (...) E nada mais acertado para inicio
dessa reagdo que o abandono do mundo contempordneo. Voltas as
leituras dos que construiram, de Aristételes a Santo Tomés, a Joseph
de Maistre. (Lima & Figueiredo 1991:167)

(...) tive verdadeiros sobressaltos em face da sua desabaladissima,
louca, assombrosa carreira. Vocé, meu querido Alceu, estd se dei-
xando intoxicar pelas letras contemporfneas. (Lima & Figueiredo

1991:194)

Sérgio Buarque, por seu turno, lamenta a “inessencialidade” de Tristdo,
de sua contribuigdo — pois quer recorrer a “principios de construgdo que sé
poderdo ser justamente esses valores tradicionais que nossa época ji ndo digere”
(Holanda 1989 [1928]:114).

Jackson (que Alceu insistia em qualificar como um moderno ndo-moder-
nista) e Sérgio Buarque teriam, entdo, como o préprio Tristio/Alceu, e por
trajetérias diferentes, se deparado com as limitagdes e os impasses do mundo
desencantado e desiludido; para ambos se afigura uma necessidade de responder
ao desafio da insatisfatoriedade da razio para conferir sentido a si mesma.
Sérgio Buarque, na época, olhava com simpatia o surrealismo, a batalha dos
campedes do “esprit contre la raison” (René Crevel), do alargamento dos hori-
zontes do pensamento e da realidade. Para Jackson, é na Igreja Catélica, no
imenso e milenar, plural e uno, corpo de ensinamento — em que se combinam
harmonicamente a razio com a revelagio, a inspiragdo, o misticismo, a tradigdo
— que se encontra o antidoto aos envenenamentos do espirito pelo racionalismo
estreito e seu correspondente negativo, o deleitamento estetizante.
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Esse ‘paralelismo na diferenga’, aqui tragado, ndo visa aproximar figuras e
posigdes tdo dispares, mas ressaltar a posigdo contraditéria (ou melhor, experi-
mentada como tal) de Tristao/Alceu.

Ambos, Jackson e Sérgio Buarque, de certo modo, subscrevem o diagnds-
tico weberiano, infletindo-o com juizos e conotagdes diversas. Aquele, pregando
a volta aos bragos da Igreja, o sacrificio do intelecto (no sentido da aceitagao
da doutrina e do dogma, da resisténcia a tentagdo da razio sem disciplina).
Este, reclamando um afastamento das sinteses ultrapassadas, que podem forne-
cer seguranga, mas nao uma resposta a altura do que ha de trigico e absoluto
na cultura moderna.?

Mas ha complicadores. Na verdade, se sdo essas as criticas dos interlocutores
a Tristao/Alceu — criticas que ele ndo deixa de compreender, mas cujos termos,
como veremos, se recusa a aceitar —, hd, em cada um, um ‘nicleo nio-weberiano’,
que justamente serve a Tristdo/Alceu de referéncia. No centro da “inquietagao”
apaixonada’® de Jackson de Figueiredo, havia o ‘bom emprego’ da razio em
funcgdo das verdades metafisicas, a “reta doutrina” do tomismo, que o sustenta-
va. Jackson propde a Alceu um afastamento das letras modernas, das artes
estetizantes ‘barbaras’ que se estabeleceram onde antes se erguiam os templos
da civilizagao'. Alceu, por seu lado, quer e admira e inveja a sélida “rocha
tomista” em que Jackson “assenta suas construgdes, ou esse teto sobrenatural
(...) a que (...) prende, sem receio de queda, suas dedugdes” (Lima & Figueiredo
1991:125); porém insiste do inicio ao fim em perceber e recusar, ou hesitar
perante, a conseqiiente perda de liberdade de pensamento e de julgamento.

Sou um individualista, e ndo tenho medo de o dizer perante quem
quer que seja. (...) quero antes deixar de escrever (...) do que
submeter-me a uma doutrina (...) que me parece falsa em seu dado
fundamental (...) Sei bem a paixdo que hdo de despertar contra
mim certas palavras que sinceridade manda ndo calar. Mas ndo

-

renuncio & minha atitude de independéncia mental (...) (carta de

17/10/1922) (Lima & Figueiredo 1991:51-52).

Escravidao, dizem banalmente os que estio de fora. E os que estdo
dentro respondem - liberdade. Onde a verdade, a terrivel verdade,
a que s6 se pode saber, talvez, na hora de dar o passo definitivo?
(carta de 26 de novembro de 1927) (:236).

Também Sérgio Buarque aponta para um elemento ndo trigico (distante
do weberiano), e do qual Tristdo se aproxima. A religido cristd — o catolicismo
em especial — é, segundo Sérgio, ndo antiintelectual mas, ao contririo, exces-
sivamente racionalista'’. O que Sérgio tem para propor a Tristdo é a aceitagio
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da arte moderna como dimensdo e expressdo tragica da modernidade, dimensao
selvagem do drama da razdo cientifica.

Tristdo, alids, percebe bem que o sentido sé sobrevive no ‘primitivo’, na
matéria pré-racional:

(...) esse homem normal ndo pode criar arte original nenhuma, hoje
em dia (ou pelo menos nada de diferente ou de melhor que o
passado, e nesse caso prefiro ficar com o passado), e que s6 nos
loucos, nas criangas, nos fndios podemos ainda encontrar, sem arti-
ficio, a terrivel dignidade de criar. (carta de 20/10/1927), (op.cit.:204)
a preocupagdo com a Loucura, isto é, com a negagdo da razédo
légica, muito me ajudou [para “reencontrar Deus”]. A perda cres-
cente de confianga na Razdo, através de uma também crescente
admiragdo pelas proezas positivas da negagdo da Razdo pela Loucu-
ra, muito me ajudou a desfazer-me da tirania inconsciente do
racionalismo. (entrevista a Revista de Cultura Vozes, n.4, 5/1981,
reproduzido em Lima 1983:323 — notemos de passagem o interessan-
te paradoxo proposto pela frase final)

mas ele recusa a entrada na correnteza das pulsdes, o alegrar-se com a
faléncia das promessas da razio raciocinante, a aventura — “primitivista”,
“suprarrealista” (TA) — que estabelece os “direitos do sonho” (Holanda 1989a:66).

Esbogado esse quadro, podemos voltar a perguntar: o que teria entdo
significado a conversdo de Tristdo/Alceu ao catolicismo? A principio, uma ade-
sdo A proposta de Jackson de Figueiredo. E ele quem o encaminha nos tltimos
passos em diregdo A Igreja; é como seu continuador que Alceu atuard no meio
cat6lico, abeberando-se filoséfica e doutrinariamente no tomismo, préximo aos
jesuftas na visdo histérica e politica.

Mais ainda: é com uma carta de resposta a Sérgio Buarque — dltimo
movimento do debate aberto entre eles — que ele marca publicamente sua
conversdo como um “adeus & disponibilidade” em que se daria assumidamente
algo da ordem do sacrificio, da abdicagao:

Eu bem sei que ndo h4 herofsmo algum na violéncia de certas
opgdes necessérias. (...) para abafar no fundo da alma todas as vozes
de sereias que convidavam ao repouso, ao sibaritismo estético, a
entrega ao curso das dguas do nosso tempo, para machucar todas as
veleidades de carregar alegremente sobre os ombros irresponsaveis
o peso leve de [sic] lisonjeador de negagdes e diletantismos, para
renunciar categoricamente a toda popularidade entre os novos, para
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quebrar, enfim, a intimidade de idéias e de atitudes com tantos amigos
e companheiros de sempre — para fazer tudo isso eu bem sei que ndo é
necessério herofsmo algum (...) (Lima 1969a:19)

E, no entanto, é preciso mais uma vez qualificar e relativizar a construgio
‘nativa’. E verdade que, se dirigirmos a ateng@o a produgdo pés-conversional, h4
muitas passagens, artigos e livros inteiros em que aparece um tom de recusa, de
rejeicdo ao mundo moderno. A proximidade mesma de Alceu em relagido aos
jesuitas — proximidade ndo univoca, e com significados de vérios tipos —
reencontra a caracterizagdo da ordem, segundo Morse: “um grupo disciplinado
de tradicionalistas modernizantes que poderiam ter levado a cabo uma integragao
vidvel, sui generis, do novo e do velho” (Morse 1989).

Esse tom, essa postura negativa confirmaria o que escreve Berger:

o catolicismo encarou o mundo moderno com muito mais suspeita

desde o comego e, como resultado, conseguiu com mais eficiéncia

manter até uma data muito mais recente suas defesas cognitivas
contra a modernidade.

[a] sindrom[e] tod[a] da secularizagdo, incluindo a morte do sobre-

natural, podia ser oficialmente diagnosticad[a] como uma enfermi-

dade do mundo fora dos portdes. Dentro do seu interior, o aparato

sobrenaturalista de mistério e milagre podia continuar como antes

— conquanto que as defesas (tanto politicas como cognitivas) fos-

sem guarnecidas por homens certos (...). (Berger 1973:28)

A desconfianga em relagdo a esse aparente e construido sacrificio do
intelecto deriva de duas classes de observagdes feitas por Alceu, que remetem
por sua vez a dois blocos de questdes. Uma, o cardter problematico da fé e da
crenga, tal como transparece nas cartas escritas a Jackson, nos momentos finais
da lenta aproximagdo a Igreja.

Assim pelo menos eu sinto o cristianismo, o paradoxo imenso do
cristianismo, que vive a dizer aos sédbios que os analfabetos é que
tém razio, e aos analfabetos que os sibios podem chegar & razdo
absoluta, e que devem confiar neles.

Sou um homem de gangorra. E mesmo as gangorras tém um
ponto de apoio. Mas por que hé de ser no céu esse ponto de
apoio (gangorra alucinante, de pernas para o ar, invertida como
a loucura!) e ndo na terral (carta de 26/11/1927) (Lima &
Figueiredo 1991:236). '
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Est4 dado o passo dificil. O primeiro dos passos dificeis. E nao saberei
dizer se o que tenho agora é a paz de consciéncia. (...) Bem sei que a paz
de espirito ndo é para nos, filhos deste século. Mas quando a gente vé
que tudo, ou a maior parte, vem da nossa prépria incapacidade em
conquista-la! (carta de 7/8/1928) (Lima & Figueiredo 1992:218).

Ou seja, ao invés da negagdo da modernidade e da secularizagdo, é a
negatividade deste século que se mantém, mesmo na fé; ou antes, a fé aparece
negativamente, ela é, por assim dizer, deduzida.

Quem sabe se a graga opera por vezes ao avesso, se é possivel dizer.
Negando-se, ela se afirma. (...) seduzindo-nos pelo temporal, fe-
chando a paz ao espiritual, ela age paradoxalmente nos espiritos
que se acostumaram a ver no paradoxo um elemento fundamental

da verdade. (carta de 3/4/1928) (Lima & Figueiredo 1992:61)

Voltaremos ao ponto, para comenti-lo mais detidamente. Antes, exponha-
mos a segunda observagdo que nos leva a relativizar a construgdo nativa da
abdicagdo, do sacrificio. Ela é ainda uma versdo nativa, mas posterior. Nos relatos
tardios sobre a conversdo, Alceu fazia questio de afirmar que o “adeus & disponi-
bilidade””? que marcou a entrada na Igreja teria sido um adeus & disponibilidade
religiosa, mas ndo a disponibilidade estética (esta sim, verdadeira e necessaria-
mente moderna), que ele sempre teria continuado a cultivar e exercitar.

Nesses mesmos relatos, Alceu também lembrava que vérios companheiros
consideraram o passo conversional uma desfiguragdo, uma perda da legitimida-
de, autoridade e isengdo necessérias para formular juizos estéticos, para manter
a atividade critica.

O compromisso doutrindrio — este parece ser o raciocinio implicito dos
que o contestam — desqualificaria ou impediria o exercicio das necessérias
simpatia, abertura e compreensdo do universo em que se fazem as obras de arte,
ao mundo onde se faz a cultura. Se for efetivamente assim, ha af algo diferente
da reprovagio individual quanto a escolhas pessoais; hd uma critica e ndo s6
uma divergéncia de opinido ou uma diferenga de religiosidade. Basta, alids,
lembrar que Mério de Andrade era e se manteve, privadamente, um catélico
bastante convicto, mas que ndo deixou de encontrar inconvenientes sérios na
adesdo catélica de Tristdo. Ou lembrar que tanto a religiosidade como os sim-
bolos religiosos catélicos atrafam entdo, de maneiras diversas e em processos
radicalmente distintos, poetas e artistas europeus (pense-se em T.S.Eliot, em
Cocteau, que ‘namorou’ com o catolicismo em meados dos anos 20, e na intensa,
quase delirante, conversio de Paul Claudel).

Retornamos com isso ao cerne do debate de Sérgio Buarque com Tristdo
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de Athayde. Aquele, quando reprova a proximidade — construida, procurada,
elaborada — deste em relagdo ao catolicismo, estd dizendo que o instrumental
filoséfico e doutrindrio, a tradigio metafisica, a sensibilidade ao transcendente,
fornecidos pelo catolicismo, podem bem descrever, responder, € mesmo superar,
a situagdo moderna — mas justamente sem participar (sem comungar..) do
momento, sem dividir o destino (trdgico) inscrito nos dilemas e impasses.

toda a conciliagio que se propuser entre esses dois planos [da
“Terra” e do “Espirito”] ndo serd outra coisa que um hibridismo
insélito, uma aglutinagdo superficial, jamais uma combinagio inti-
ma e suscetivel de permanéncia. Nao se pode mais hoje, como nos
tempos de Santo Agostinho, ser a0 mesmo tempo e simultaneamen-
te um cidaddo do céu e da terra. E o pensamento que realmente
quiser importar para a nossa época hd de se afirmar sem nenhum
receio (...) (Holanda 1989:114).

O destino tragico, como Weber, apés Nietzsche, mostrou, era justamente a
condigdo precdria do sentido, a existéncia de respostas apenas parciais para inter-
rogagdes absolutas. A critica ‘weberiana’ de Sérgio Buarque seria entdo 2 falta de
coragem de TA para dividir esse destino com a época, enfrentd-lo (isto &, vivé-lo).

Tristdo responde em outra chave. A ‘abdicagdo’, o deixar de influir sobre
a geragdo e o momento, equivale a afirmar a surdez moderna; a tragicidade é
uma cegueira a salvagﬁo”. Tristdo repete que as respostas modernas sdo reagdes
expressivas, mas ndo solugdes — sdo delectagio estética, estetizante, na propria
condigdo que pede superagdo (transcendéncia).

Enfim, a resposta de Alceu a Sérgio Buarque seria construida pelo préprio
critico como uma instdncia da “defesa cognitiva” mencionada por Berger; mas
invertendo a valoragdo: é a modernidade que apresentaria defeito cognitivo,
uma hybris da inteligéncia. E preciso, segundo Tristdo, “colocar os marcos da
limitagdo”, “disciplinar os demonismos da liberdade”; o excesso das vanguardas,
do ‘primitivismo’ e do surrealismo, por exemplo, decorreria de “um erro funda-
mental e de uma perigosa ilusio de liberdade”.

3. Politica e hierarquia

Em vista disso, qual o significado que podemos atribuir & reivindicagao,
por Alceu, da manutengio da disponibilidade estética ap6és a abdicagao da
disponibilidade religiosa?

Cremos que um bom modelo — cuja aplicabilidade, veremos, vai muito
além da adequagdo formal ou légica — é fornecido pelas nogdes dumontianas de
“englobamento do contrario” ou “subordinagéo hierdrquica” (Dumont 1966, 1989).
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Diremos muito sinteticamente: as exigéncias, os desafios deste mundo
moderno — os chamamentos a aumentar (como diria Sérgio Buarque) a extensao
do nosso império — sdo o correspondente exato de César, do imperador deste
mundo, no ensinamento de Jesus: “a César o que é de César e a Deus o que
é de Deus”. Escreve Dumont:

a simetria s6 é aparente, pois é em fungdo de Deus que devemos
dobrar-nos as legitimas pretensdes de César. A distdncia assim cri-
ada é, num sentido, maior do que se as pretensdes de César fossem
simplesmente rechagadas. A ordem mundana é relativizada, na
medida em que se subordina aos valores absolutos. Temos ai uma
dicotomia ordenada. (Dumont 1985a:44)

E mais adiante:

A orientagdo ideal para o fim transcendente, como para um {ma,
produz um campo hierdrquico no qual devemos esperar encontrar
situada cada coisa mundana.

A primeira conseqiiéncia tangivel dessa relativizagdo hierdrquica
consiste num grau notével de latitude [sc., variagdo, flexibilidade]
na maioria dos assuntos mundanos. (...) Em vez de procurar regras
fixas, convird localizar em cada caso os limites exatos da variagdo
permitida. Eles sdo claros em principio: de um lado, o0 mundo ndo
deve ser pura e simplesmente condenado (...); do outro, ndo deve
usurpar a dignidade que pertence somente a Deus. E podemos
supor que a variagdo serd minima nas matérias relativamente mais
importantes que em outras. (:49)

Compare-se Alceu, no seu diério:

(...) continuo a merecer a censura de Graga Aranha, agora péstu-
ma: ainda ndo fixei meu tipo literdrio, nem fixarei jamais, se tiver
de optar entre o moderno e o cléssico. Morrerei em disponibilidade.
Aquela a que disse adeus em 1928 [episédio da conversdo ao ca-
tolicismo] (...) foi a disponibilidade em face da Verdade religiosa.
Em face da Beleza e da Politica continuo em plena disponibilidade.
E continuo a sustentar, como sustentava contra Jackson [de
Figueiredo] em 1924, que uma coisa ndo inclui a outra. Por ser hoje
catélico, cada vez mais convicto e cada vez mais convicto de minha
indignidade, da minha mediocridade como catélico em face de
Deus (...) — n@o me sinto nem de longe obrigado a pensar este-
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ticamente com os antolhos (do respeitdvel solitirio da rua Sete de
Abril, em Petrépolis (que critica a literatura de Péguy por ser ele
mal casado), como nunca me senti obrigado a acompanhar (...) os
pilares do ‘jornalismo catélico’... Sei que ndo sou em nada melhor
que eles e moralmente serei, com certeza, muito inferior (Lima

1991:9)

E possivel, a nosso ver, afirmar que o “Schema” que Tristdo constr6i tem
por objetivo expor e organizar intelectualmente, como principios orientadores
racionalmente elaborados, a progressiva unificagio da multiplicidade mundana,
referida no trecho de Dumont. E possfvel prestar tributo & variedade do mundo
na medida em que ela é reconhecida como variagdo, e nio como divergéncia.

Como pequeno excurso, pode-se explorar outra possibilidade, ndo estéti-
ca, de subordinagio da disponibilidade: a do juizo politico. J4 apés a conversio,
no primeiro escrito dirigido ao publico catélico, Alceu escrevia:

Francamente, eu vejo em minha frente infinitas solugdes parciais
para os problemas do mundo, mas s6 vejo duas Causas que possam
realmente encher toda uma vida, solicitar todo o nosso espirito,
arrancar-nos enfim da sedugdo do sibaritismo, da indiferenga ou do
egoismo: o Comunismo e o Catolicismo. (Lima 1969b:25)

Na correspondéncia de Alceu com Jackson de Figueiredo, anterior a
conversdo, podem ser encontradas passagens do mesmo teor, em que se expressa
ndo s6 a admiragdo (qualificada) de AAL pelos comunistas, e o reconhecimento
de sua pertinéncia 2 época, como também o estado de ddvida sobre a existéncia,
e a necessidade de uma verdade tnica que signifique o erro do lado oposto™.
E interessante ver que o comunismo aparece como uma (quase-)religido plau-
sivel, a que se pode aderir, digna de empenho da fé. De um ponto de vista
moderno e imanente, a diferenga entre as duas ‘religides’ é limitada ao contei-
do: sdo duas causas, duas forgas espirituais e de agdo que tém igual amplitude,
densidade, capacidade de transformar o sujeito que a ela se converte e o
mundo. E apenas do ponto de vista englobante, subordinador, dado pela relagdo
com o transcendente, que o comunismo aparece como apenas uma religido do
homem (no duplo sentido), enquanto o cristianismo (catolicismo) como mais do
que uma religido: a ligagdo verdadeira com Deus.

Um relato tardio ilustra essa hierarquia dos principios terreno e sobrenatural:

E nesse sentido que nego a filosofia marxista, uma vez que ela nega
a existéncia da natureza humana, considerando o homem um mero
projeto, fruto gradativo da evolugdo da sociedade. Ora, o ser humano
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tem natureza propria, imortal, com direitos e deveres, e uma natureza
relativa em relagio ao meio, & hereditariedade, a educagao, a cultura e
a propriedade. Dessa forma, negar a natureza humana equivale a negar
os préprios direitos humanos. (entrevista ao Estado de Sdo Paulo, 22/10/
1978). (Lima 1983:268)

Devemos entdo dizer que Alceu tentou remontar a corrente da
modernidade. Alceu parte de uma identificagdo (que, segundo ele mesmo, do
ponto de vista estético jamais chegou a arrefecer) com as negagdes modernas,
parte da compreensdo intensa e profunda da precariedade intrinseca, ‘ontolégica’,
da situagdo contemporinea, e quer chegar a uma unificagio da multiplicidade
de perspectivas, uma estabilizagio da transitoriedade de todas as posigdes. Ele
tenta divisar O lugar — pré-moderno, antimoderno — onde ainda estaria
entesourada a autenticidade perdida. Isto é, um lugar de onde dizer algo essen-
cial, universalmente pertinente. Reencontrar a fonte origindria do sentido®.

O ponto é que Alceu ‘recorre’ i religido para falar melhor da e na
modernidade. Afirm4-lo é afirmar o cardter intelectualmente instrumental da
religido para AAL. Essa instrumentalidade é forte: ndo se trata de um subter-
fagio da razdo, uma fuga no espiritualismo irracionalista. Muito ao contriério, é
habitagdo nas forgas constitutivas da modernidade, as quais, para o pensamento
das ciéncias sociais, operam a génese, a passagem irreversivel, entrépica, do
mundo mégico ao desencantamento do mundo (Weber), da Gemeinschaft [co-
munidade] & Gesellschaft [sociedade] (Tonnies), da solidariedade mecinica 2
orginica (Durkheim).

Para a critica de Sérgio Buarque a Tristdo de Athayde, o cariter intelec-
tualmente instrumental da religido é problemético e negativo. Tristdo quer es-
capar € ndo consegue:

Esse recurso a uma justificagdo espiritual ndo ¢ inédito, dele com-
partilha toda uma classe de pensadores novos (...) E um processo
que ndo deixa de evocar a férmula que presidiu A elaboragio das
Summas medievais. Apenas com essa diferenga que nelas o que
existia era uma fé em busca de suas justificagdes, de suas razdes
(...) quando, no caso presente, serd antes uma inteligéncia que
quer se apoiar numa base emocional.

Estamos, pois, diante desse fendmeno bem caracterfstico deste tem-
po: um tradicionalismo que intimamente descré das tradigdes, um
dogmatismo que, no fundo, é um ceticismo e, por mais absurdo que

possa parecer, um racionalismo que quer ser a0 mesmo tempo um
misticismo. (Holanda 1989¢:113-114)



A Conversio Contramoderna de Alceu Amoroso Lima 55

Talvez se pudesse dizer: o que Alceu quer entender como hierarquizagao,
subsungdo de planos, Sérgio Buarque insiste em mostrar como duplicidade ide-
olégica — a religido como ‘recurso’ artificial, mero instrumento de administragdo
de insuficiéncias.

Neste ponto, vale a pena discutir a prépria nogio de instrumentalidade da
conversdo. Tomemos a interpretagdo de Gerard Lebrun para o cristianismo de Blaise
Pascal. Lebrun afirma sempre o cariter instrumental da conversdo, mas lhe dé outra
conotagdo, que nos interessa. Pois se Alceu nido chega, como Pascal (segundo
Lebrun), a “construir uma religiio na medida de suas necessidades” — religido da
faléncia da metafisica, que Pascal, “um moderno no coragio da idade cléssica” teria
entrevisto —, pode ao menos ser pensado como tentando dar uma ‘perspectivagio’,
e ndo como operando uma elevagio ou transi¢io de estado:

Como é curta, medida mundanamente, a distdncia que separa a
incerteza da incerteza vencida. (...) A conversdo nio fard o incré-
dulo passar de um mundo para o outro, das trevas para um meio-
dia radioso. Tudo o que ele ganhard em dar esse passo é entrever
a economia secreta do caos — de que ele continuard a ser o habi-
tante. Que ele ndo espere ser inundado por uma luz nova; ele
espreitard somente com mais seguranga os sinais do divino, mas sem

que seja dissipada a penumbra. (Lebrun 1983:105-106)

4. Razio e regressio

Vimos que Alceu ‘recorre’ A religido por um método homélogo a légica
holista desta, a subordinagdo hierdrquica, o englobamento do contririo munda-
no — representado pela disponibilidade estética e, em outro nivel, pelo reconhe-
cimento do comunismo como grande Causa moderna. Mas se isso d4 conta da
eficicia do recurso, ndo esgota a pertinéncia dele. Esta, a nosso ver, estaria
ligada & natureza genética da relagdo da religido cristdi com a modernidade,
classicamente apontada por Weber, de uma perspectiva histérica e social. Na
féormula sintética e polissémica de M. Gauchet, o cristianismo teria sido. “a
religido da saida da religido”™: ndo s6 no sentido de ser aquela que operou o
expurgo das forgas imanentes que fundavam, constitufam o mundo mitico-reli-
gioso, mas também — por conta daquele fato histérico primordial — no sentido
de que é a religido possivel num mundo irreligioso.

Essa relagio também é apontada (em termos distintos, é claro) do lado
cristdo, teolégico. C. Paldcio fala de uma “irredutibilidade do cristianismo a
‘razdo’ e a ‘religiao’. A necessidade de ‘dizer-se’ em categorias racionais e re-
ligiosas por um lado e, por outro, a impossibilidade de manté-las intactas.”
(Paldcio 1991:507). O autor continua, para falar, mais adiante, que “o cristia-
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nismo foi o sujeito ativo da génese de uma nova cultura” — a da Idade Média — na
qual razido e fé, filosofia e religido nio se opunham, mas se integravam, se coordena-
vam. Este quadro ao mesmo tempo combina com a visdo dumontiana da situagio
pré-Reforma e com a visdo do catolicismo da época de Alceu, da cultura da Idade
Média como auténtica.

Quando entdo Palicio fala do dilema que se apresenta a propésito da
religiosidade na época moderna, reconhecemos plenamente a situagio de Al-
ceu. “Sé restaria a justaposigio de um bilingiiismo desesperado ou o recuo na
dire¢do de um cristianismo pré-moderno.” (:507-508) Palacio tenta demonstrar
a pertinéncia moderna cristd, a possibilidade de transmitir sua verdade em
termos compativeis: a fé (cristd) se diz através da razio (:524). A raiz desse
entendimento estaria, segundo Pal4cio, em Paulo, e a realizagdo cultural remon-
taria & época medieval, quando constituiu-se a “linguagem teolégica” e elabo-
rou-se a “fé como inteligibilidade” (:509).

Nosso ponto se assemelha um pouco a este. Mas a questdo é se a razio
se pode dizer pela fé.'® Se for possivel responder afirmativamente, chegaremos
bem préximo & confirmagdo de uma ‘conversdo intelectual’, de uma ‘intelecgio
religiosa’ — mais forte do que de uma inteligibilidade da religido, que é o que
se costuma pedir aos estudos cientifico-sociais sobre o tema.

Dizfamos que o que estd em questdo é menos a eficcia do discurso mitico
ou religioso para falar das questdes terrenas — a eficicia simbélica, o recurso ao
sobrenatural sdo fendmenos praticamente universais —, do que a pertinéncia do
cristianismo para dar conta das questdes modernas. E que é a relagdo histérico-
genética entre cristianismo e modernidade — e néo a relagdo essencial-teleolégica,
que é a que importa afinal para a teologia, como por exemplo no mencionado
artigo de Paldcio — que sustenta essa pertinéncia. Ela é que permitiria, légica
e ontologicamente, a subordinagdo dumontiana do estético e do politico ao
religioso, ao transcendente.

Para a critica de Sérgio Buarque, como na de Jackson, a opgéo (desenha-
da em termos um pouco esquemiticos) é efetivamente entre (para dizé-lo com
termos tomados a Paldcio) o “recuo na diregdo (...) pré-modern[a]” (o que
Alceu deve fazer, para Jackson) e um “bilingiiismo desesperado” (o que Tristdo
vive, segundo Sérgio Buarque'’). Os dois termos sdo, na verdade, (segundo
Sérgio Buarque) equivalentes: recuar ao pré-moderno é querer recuperar o
sentido daquilo que j4 ndo o tem; a linguagem pré-moderna da religido é
intraduzivel para a moderna.

Cabe entdo perguntarmo-nos se o recurso a religido cristd faz sentido
quando j4 se estd num entendimento moderno da modernidade.’® S6 como
conversdo, mudanga radicalmente descontinua de linguagem, salto por sobre
intraduzibilidades — responderiam tanto o modernista Sérgio Buarque como o
reaciondrio Jackson de Figueiredo.
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No nosso entender, Tristio/Alceu modernamente procura o fundamento
ontolégico da traduzibilidade entre as linguagens: ele estaria, como vimos, na relagio
genética da religido (cristd) com a modernidade. Essa busca (moderna) do elemento
fundante da significagio, da traduzibilidade, da comunicagdo acima das diferengas,
nio é a tnica; haveria entendimentos menos essenciais, informadores/formadores de
uma postura (neste sentido restrito) ‘pés-moderna’’’.

Pode, entdo, um discurso moderno ser modernamente inteligivel quando
formulado em linguagem religiosa? E esta, parece, a pretensio de Alceu — ndo
quando diz que a conversdo foi abdicagdo, mas quando possibilita e legitima a
variedade das posigoes ‘mundanas’ pela subordinagdo & transcendéncia. A re-
feréncia pés-moderna — que, é claro, se abre muito largamente?® — nos ajudaria
inclusive a atentar para uma proximidade, afinidade e homologia entre religido
e modernidade muito maior e mais intensa do que, na época da conversdo de
Alceu, se reconhecia: porque mais forte (ou antes, ontologicamente mais fraca)
do que o vinculo genético: haveria entre elas uma “semelhanga de familia”
(Wittgenstein), uma proximidade de “vocabulédrios” (Kuhn/Rorty): o modo
“fundacionalista”, ‘fundamentalista’, de pensar.

O modelo dumontiano nos mostraria, enfim, que a conversio de Alceu
foi, ou poderia legitimamente pretender ser, uma bem fundada regressio — ou
mais exatamente: uma fundamentagdo regressiva. O encontro do “ponto fixo de
onde julgar”, no dizer de Pascal, e que seria aquele de onde comega o movi-
mento moderno, e do qual por isso se descortina sua germinagdo e seu sentido.

Dizer que a conversdo é regressiva d4 a principio a entender que se trata
de uma tendéncia reaciondria, antimoderna®'. Mas hid outra leitura possivel,
cuja exposigdo nos levard a uma visdo mais abrangente do significado da “con-
versdo intelectual” moderna.

O ponto principal, que adiantamos, é que se a regressdo é ‘para trds’ em
termos genético-histéricos (desta histéria, desta génese), ela se d4, ou se ela-
bora, prospectivamente em termos cognitivos.

A subordinagdo hierdrquica holfstico-religiosa (o englobamento) da dis-
ponibilidade estética e politica pelo compromisso religioso — essa mesma opera-
¢do conversional ndo estard subsumida por uma légica mais radical? Por que
pensar o movimento conversional como teleolégico, como tendo um sentido
dado pelo ponto de chegada e ndo pelo de partida? Nio seria isso uma aceitagéo
ndo qualificada, ndo relativizada, do discurso religioso da conversdo!? Uma visdo
das ciéncias sociais ndo poderia (deverial) levantar como hipétese uma conti-
nuidade, ou afinidade, ou homologia, entre os estados inicial e final da “quebra
do hébito™?

Berger e Luckmann (1985), ao tratar a conversio como “alternagao”, se
concentram na redefinigdo mais ou menos radical de realidade, que se segue ao
desmantelamento da definigdo anterior e que deve ter quase a forga de uma
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—

socializagdo primaria. O que importaria sociologicamente é a manutengio da nova
definigdo, mais que sua quebra ou estabelecimento.

Somente dentro da comunidade religiosa, a ecclesia, a conversio
pode ser efetivamente mantida como plausivel. Isto ndo significa
negar que a conversio pode antecipar-se a filiagdio a uma comuni-
dade. Saulo de Tarso procurou a comunidade crista depois de sua
‘experiéncia de Damasco’. Mas ndo é esta a questdo. Ter uma ex-
periéncia de conversdo ndo é nada de mais. A coisa importante é
ser capaz de conservi-la, levando-a a sério, mantendo o sentimento

de sua plausibilidade. E aqui onde entra a comunidade religiosa.
(Berger & Luckmann 1985:209)

Em outra ocasido, levantamos algumas dificuldades para a aplicagao
empirica dessa perspectiva ao caso de Alceu. Ei-las em resumo: a definigdo da
realidade, em Alceu, ndo sofre uma crise ¢ o que o faz hesitar é justamente a
entrada para a Igreja (cf. Geiger 1992:196-197). Aqui, o ponto é mais geral e
abstrato. Haveria, no nosso entender, uma “estrutura de plausibilidade” (Berger
& Luckmann 1985) mais larga e difusa, a sustentar a continuidade na altemagdo,
‘dentro’ dela. Alceu “abdica” da horizontalidade — das equivaléncias, da profu-
sdo de experiéncias, do seguir todos os estimulos — para ganhar em verticalidade
— fundamentar as escolhas —; mas isso ndo significa, pela manutengdo das dis-
ponibilidades, um ganho ampliado em horizontalidade, em consisténcia garan-
tida mesmo entre posi¢des antes tidas como contraditérias?

Isso significaria, entdo, que a subordinagdo ou o englobamento ao modo
de Dumont seriam também englobados/subordinados. Apenas, o elemento
subordinador ndo é maior, totalizador, abrangente, mas parcial, menor, analitico.

Sucintamente: a antimodernidade, o reacionarismo da escolha religiosa
(seja como escolha religiosa independente, seja como orientadora do contetdo
reacionério dos jufzos estéticos e politicos) ndo poderia ser a maneira de estar
na modernidade? Alceu, anos apés a conversdo, a metaforizou como uma ten-
tativa de “nadar até a margem”. Mas ndo teria, a margem, sido uma referéncia
‘ficcional’ para nadar contra a corrente! As imagens, aqui, se invertem. O nadar
contra a corrente ndo é reacionario; ¢ um modo de estar nela; e uma ‘técnica’
para neste ou naquele ponto se deixar levar, e para subir em outros trechos.

John Milbank fala de uma linha de pensadores “contra-modernos”; a
contra-modernidade estaria caracterizada pela referéncia transcendente (a
margem, na nossa metifora), mas nio uma auséncia, um retirar-se da corrente.”
E entdo como um “contra-moderno” que queremos entender Tristio/Alceu.

Caracteristicamente, Tristdo, como critico, pregava uma “ida ao cléssico”.
A prépria expressdo j4 indica a orientagdo contramoderna que queremos ressal-
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tar. A ida ao cléssico nédo é, segundo Alceu, um retorno, nem uma saida do moderno.
Culturalmente, essa ida ao classico s6 poderia se realizar, no entender de Tristdo/
Alceu, por uma presenga efetiva e atuante da forga civilizatéria da Igreja: no Brasil,
representada pela organizagido missionéria jesuitica, que dava forma & indistingdo
animica nativa e infundia espirito & materialidade do empreendimento econémico
exploratério da col6nia.”> Na Europa milenar, a forga civilizatéria da Igreja se fazia
ver nNos marcos e monumentos atemporais, nas realizagdes em que o espirito se
corporificou de modo perene: edificios culturais que a histéria pdde corroer e minar
por excesso de zelo, mas ndo destruir pelo desprezo.

Lembremos mais uma vez que ndo se trata, ou ndo se trata apenas, de um
retorno a autenticidade medieval, mas de uma inspiragdo para a construgdo
nativa e renovada de uma civilizagdo.

No entanto, essa dimensdo cultural, justamente por ser externa e objetiva,
ndo resolve, ndo confirma consistentemente o impulso contra-moderno. Falta,
para este, o movimento subjetivo, interno. Esta a importincia, a
insubstituibilidade da conversdo. Se podemos, numa ‘leitura sapiriana’ de Simmel
(cf. Sapir 1949; Simmel 1971), pensar a autenticidade como harmonia entre
cultura subjetiva e objetiva — ou melhor, como harmonizagio, na e pela subje-
tividade, dos elementos objetivos de cultivo humano que a sociedade oferece —
entenderemos que € necessirio esse passo conversional da subjetivagao.

Podemos entdo finalmente nos ocupar da dimensédo, ou melhor, do sentido
cognitivo da ‘regressdo prospectiva’, contramoderna, de Tristdo/Alceu. Arrisca-
riamos dizer que se, teologicamente, é possivel falar de uma “misteriosa e
irresistivel atragdo pela razdo, pelo ‘logos’, que o cristianismo manifestou desde
as origens e que parece ser-lhe inata” e que é a “razio Gltima dessa tensa
relagdo entre fé cristd e razio moderna” (Paldcio 1991), entdo Tristao/Alceu
manifestou uma atragdo correspondente da razio moderna pela fé. A categoria
da fé aparece, assim, como o centro ou objeto mesmo do processo.

Tomemos emprestado de R.Panikkar (1978) a distingéo entre fé e crenga.
A fé como “dimensio humana constitutiva” que no entanto s se expressa —
nunca exaustivamente — “incorporada em idéias e férmulas”, que sdo as crengas.
O mundo pagao, ensina A.D.Nock (1961), era o das crengas, sem fé. A ‘con-
versdo’, no mundo pagdo, seria apenas um acréscimo de praticas, um mais
extenso repertério de operagdes rituais (férmulas, na proposigdo de Panikkar) e
intelectuais (idéias, conforme Panikkar) para lidar com as poténcias do mundo
migico, ‘encantado’, das religides ndo proféticas. E o dominio das solugdes ‘a
granel’ ou ‘aos pedagos’ dos sistemas religiosos tradicionais (Geertz 1973).

S6 no mundo das religides “proféticas” (Nock), racionalizadas (Weber), do
judafsmof/cristianismo, introduz-se entdo a linguagem da fé. Nela, néo hé actimulo e
suplementaridade de ‘receitas’ rituais, mas compromisso com o transcendente. (“A
principal fungdo da fé é conectar-me com a transcendéncia.” [Panikkar 1978:18])
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Compromisso que, a principio, s6 suporta a pluralidade de crengas na medida em que
estas sdo percebidas como formadas por “frases [“de que ndo posso prescindir”], nem
mais, nem menos” (:7).

Panikkar: “Onde os Homens vivem num mundo cultural homogéneo, a maio-
ria ndo chega a notar a tensdo entre fé e crenga” (:18-19). No mundo heterogéneo
pagdo tal como aparece no estudo de Nock, haveria uma ndo-tensdo entre as cren-
gas, dada a inexisténcia da fé. Esta entdo aparece, com o advento cristdo entre o
paganismo, como algo a mais, inesgotdvel (vertical, transcendente), compromisso
fundamental e absoluto, sem termo, impossivel de se atingir pelo actiimulo horizontal,
pela proliferagdo de préticas imanentes. A fé profética é elemento que faz levar ao com-
promisso exclusivo com alguma(s) crenga(s) — verdadeira(s) — em detrimento de outras,
falsas. Ao contrério das crengas pagis, miticas, em que a fé (teologicamente,
racionalizadamente formulada) est4 ausente.

Nao é 2 toa que Paul Veyne (1985) pergunta se “acreditavam os gregos
em seus mitos”, mas ndo se os gregos tinham fé no mito. Porque os relatos, as
narrativas miticas, sdo criticiveis (submissfveis & depuragdo analitica), estdo cheios
de impurezas — mas guardam sempre um ntcleo de verdade. O mito é constituigdo
de verdade (Veyne 1985), quando a fé é pensada como relagdo com ela.

A modernidade racional-cientifica no século XX viria trazer (para certas
sensibilidades ou intelecgdes a respeito da época) uma espécie de neo-paganis-
mo na relagdo com a verdade. Ndo é mais o valor que miticamente institui o
fato (a fé ndo é acesso direto ao fundamento, como j4 apontara Lebrun, no caso
do cristianismo ‘hermenéutico’ de Pascal); a razio conceitual-experimental, instru-
mental, desencantadora, é o préprio compromisso com a critica de suas realizagdes.
Mas a verdade-fato separando-se da verdade-valor (Dumont 1985b), deixa-a sujeita
as crengas de que a razio ndo pode servir como base de compromisso.

Tudo se passa, portanto, exatamente como se passava no mundo
antigo, que se encontrava sob o encanto dos deuses e demdnios,
mas assume sentido diverso. Os gregos ofereciam sacrificios a
Afrodite, depois a Apolo e, sobretudo, a cada qual dos deuses da
cidade; nés continuamos a proceder de maneira semelhante, embo-
ra nosso comportamento haja rompido o encanto e se haja despo-
jado do mito que ainda vive em nés. E o destino que governa os
deuses, e ndo uma ciéncia, seja esta qual for. (Weber 1985b:42)

A prépria fé, agora, seria mais uma crenga, ndo apenas porque uma entre
outras, mas porque tentativa de actimulo, de suplementagdo por acréscimo. E
justamente o que (de determinado ponto de vista) faz Alceu: todas as crengas,
todas as verdades, e mais A Verdade.
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5. Eficacia magica da crenga

Weber escreve que “nosso comportamento se despojou do mito que ainda
vive em nés”; que é preciso entdo, para reencontrar o sentido, ndo estabelecer sua
verdade-valor como verdade-fato (para dizé-lo em dumontés), mas seguir o mito vivo,
no interior mesmo da vida prética, em que se rompeu o encanto.

E preciso (...) entregar-se ao trabalho e responder as exigéncias de
cada dia — tanto no campo da vida comum, como no campo da
vocagdo. Esse trabalho serd simples e facil, se cada qual encontrar
e obedecer ao demdnio que tece as teias de sua vida. (Weber

1985b:52)

Gauchet (1985) confirma o quadro pintado por Weber: o mito ainda vive
em nds, mas ndo nos governa coletivamente — a miquina do mundo marcha sem
ele. Mas o mundo, se marcha sem religido, é realmente pensével sem ela? (Nao
como instituigdo, fundamentagdo social; mas como base — em sentido préximo
ao algébrico — de operagdes cognitivas.’!)

Uma saida completa da religido é possivel. Isso néo significa que o re-
ligioso deva cessar de falar aos individuos. H4 mesmo, sem ddvida, lugar
para reconhecer a existéncia de um estrato subjetivo ineliminével, no
qual, independentemente de qualquer contetido dogmético mais rigido,
o fendmeno religioso é experiéncia pessoal. E a parcela de pertinéncia
que comportam as teses que fazem a religidao depender das necessidades
intangiveis da fungio simbélica. (Gauchet 1985:292)

A “fungdo simboélica” terd chegado ao estado final de transparéncia, de
encaixe perfeito entre o mundo (significante) e o espirito ou pensamento (sig-
nificado)? Ou o conhecimento ainda tem algo de opaco, de fabulagdo, ainda
guarda irracionalidades?

Ora, o significado da fé intelectual de Alceu serd o de que a permanéncia
da religifio, no foro fntimo, é justamente uma irracionalidade. Um resto ndo
erradicével”®, Ndo um resto de ‘outro mundo’ mitico-mégico, encantado, mas um
resto cognitivo. Apesar das suas crengas — das frases, do engajamento, do compor-
tamento: negagio e resisténcia & modernidade —, a fé a que Alceu chega — fé
cognitiva, intelectual/intelectiva — é um manifesto da situagdo descrita por Gauchet:

Aquilo que foi um esquema estruturante pata a experiéncia do homem
religioso, e que assim permanece para nds, sob outras designagdes ou
sem que o saibamos, pode ser de fato apontado, principalmente, em trés
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niveis: continua a habitar as operagdes do pensamento, preside a orga-
nizagdo do imagindrio, governa as formas do problema de si. (:293)

A religido, nio sendo mais experiéncia social fundante, agora se recolhe,
vestigialmente e transformada, para os dominios da relagdo com a realidade, da arte,
e da subjetividade. Naqueles, a persisténcia de um esquema de alteridade, mas do
qual esta se esvaiu; nesta, a persisténcia do problema da identificagdo, pelo desapa-
recimento das solugdes prévias dadas pelos “sistemas espirituais”. Assim, para Gauchet,
a religido, formalidade do pensamento, opera no vazio, ou melhor, ndo forma, nio
constitui uma plenitude social. Encontramo-nos perante a frase de Lévi-Strauss: “na
civilizagdo mecénica, ndo hé mais lugar para o tempo mitico, sendo no préprio ho-
mem”.

Queremos dizer que Alceu construiu sua conversio como uma chegada
subjetiva a uma fé, vivida como experiéncia ‘mitica’.

A fé a que Alceu chega ao fim de um processo intelectual é um resto
cognitivo que tem valor, a0 mesmo tempo, de estado terminal e original. Mas,
longe de ter por isso um significado oposto ao atribuido por Gauchet — o de que
a religido seria ainda fundante da ordem social — ela poderia ser vista como uma
experimentagdo ‘antientrépica’ dessa morte ou saida da religido: vestigios a
partir dos quais se pode construir uma nova ordem.

Para concluir, indicaremos mais explicitamente essa pregnincia cognitiva
da fé, porém dessublimada em uma espécie de vivéncia de um ‘mal da sensibi-
lidade’'.

Em primeiro lugar, observemos a notdvel semelhanga entre uma passagem
de Lévi-Strauss e um trecho de carta de Alceu a Jackson de Figueiredo, em que
Alceu fala de sua impermeabilidade — bem moderna — a religido.

(...) a histéria da fungdo simbélica permitiria a explicagdo desta
condigdo intelectual do homem, de que o universo nao significa
jamais bastante, e que o pensamento dispoe sempre de demasiadas
significagbes para a quantidade de objetos nos quais ele pode
enganchi-las. Dilacerado entre esses dois sistemas de referéncia, o
do significante e o do significado, o homem exige ao pensamento
maégico que lhe fornega um novo sistema de referéncia, no seio do
qual os dados até entdo contraditérios possam se integrar. Mas sabe-
se que esse sistema se edifica as custas do progresso do conheci-
mento, que teria exigido que, dos dois sistemas anteriores, um apenas
fosse manejado e aprofundado até o ponto (que estamos ainda lon-
ge de entrever) em que tivesse permitido a reabsorgdo do outro.
(..

Um corpo de hipéteses elementares pode apresentar um valor ins-
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trumental certo para o préitico, sem que a anélise teérica deva se impor
a reconhecer ai a imagem dltima da realidade (...). (Lévi-Strauss

1975:212-213)

A evolugdo da filosofia religiosa tem sido incontestavelmente no
sentido de ceder, pouco a pouco, seu estreito doutrinarismo, alar-
gando-se & medida que se alarga o horizonte intelectual do homem.
A hipétese religiosa pode ser hoje uma hipétese cientifica. (...) A
ciéncia sabe que ndo pode racionalizar toda a natureza, embora o
seu esforgo — admirdvel esforgo! — tenha sido no sentido de aumen-
tar cada vez mais o campo dessa reconciliagio. Estabelecido certo
ndmero de irracionais na natureza, nada mais plausivel ao sibio do
que sugerir uma origem sobrenatural para estes fendmenos, para
essas fatalidades da natureza a que ndo pudemos ao menos até hoje
fugir. A hip6tese religiosa, portanto, é uma hipétese que nada tem
de inconcilidvel com a ciéncia. Apenas, é forgoso reconhecer que
¢ uma hipétese tdo aventurosa ou mais, do que outra qualquer. E,
incontestavelmente, custa mais, muito mais a conceber a existéncia
de um poder superior (cujo cariter ndo podemos definir exatamen-
te), como tendo atributos humanos, — quando o antropocentrismo
é o que hia de menos provdvel na natureza —, do que concebé-lo
como forgas misteriosas dessa prépria natureza (...) (carta de 17/10/
1922). (Lima & Figueiredo 1991:49)

Ao final do trajeto, seis anos mais tarde e um més apds a conversao
(recebimento da eucaristia), a hipétese de Alceu ja foi substituida pela fé.

Eu sinto que todos os que sabem da minha conversdo a atribuem ao
desejo de resolver um problema, de chegar a uma solugdo, a uma
saida do cipoal onde me tinha embaragado. Ainda ontem, um dos
novos, alids mais préximo da Igreja, (...) me perguntava se eu tinha
realmente Fé, ou se tinha apenas encontrado uma solugdo! (carta

de 18/9/1928). (Lima & Figueiredo 1992:256)
Todo o processo é tido como consciente, pausado, refletido:

Bem, tive a coragem (?) de escolher. Fiz passo a passo o caminho de
volta. E hoje estou de novo na Igreja e & beira dos sacramentos defi-
nitivos. Fiz tudo conscientemente. Sem auxilios excessivos. Sentindo
tudo o que perdia com a minha deciséo, e por isso devia estar hoje orgulho-
so e alegre. (carta de 7/8/1928). (Lima & Figueiredo 1992:218)



64 - Religifio e Sociedade, Rio de Janeiro, 25(1): 39-71, 2005

Mas se d4 também como genuino — ‘visceral’ — sofrimento:

(...) te asseguro que falo sem nenhuma excitagdo. (...) se Deus
existe em qualquer parte do universo (...) s6 uma coisa lhe pego:
a loucura ou a morte.

Creia que vejo os homens morrer com (...) uma profunda inveja.
(...) Esse morreu, ou ficou louco, chegou a tnica felicidade possi-
vel, que ¢ a ilusdo integral.

Acordo todos os dias com gosto de gelo na boca. Tenho uma pena
imensa, até de acordar a minha filhinha. (...) Nao hi o direito de
acordar, nem mesmo uma crianga. Ndo se tem o direito de tirar o
homem do sono. A tnica felicidade.

(Vocé sabe que ndo estou escrevendo sendo o que me vem do fundo

do coragdo. (...) (carta de 9/8/1927). (Lima & Figueiredo 1991:139)

Assim, a “hipétese religiosa”, resto, irracionalidade cognitiva, é ao fim
uma escolha, um compromisso. As hesitagdes intelectuais aparecem, retrospec-
tivamente, como resisténcia 4 verdade — verdade pela fé, isto é, que reside
justamente no que era antes pensado como vestigio a ser (assintomaticamente)
diluido pelo conhecimento.

Eu bem temia ser arrastado pela verdade, quando me pusesse bem
em confronto com ela. Pois percebé-la, j4 eu a tinha percebido ou
suspeitado h4 muito. O que havia era um medo de agir, 0 medo de
perder a minha independéncia, a minha liberdade, a minha
irresponsabilidade. Eu desejava perpetuar o equivoco. Ndo me de-

cidir. Que coisa horrivel — a obrigagio de escolher (...) (carta de
7/8/1928). (Lima & Figueiredo 1992:218)

Para Lévi-Strauss como para Alceu, vemos entdo, a assintota do conhe-
cimento — para sempre destinada a guardar vestigios — é da mesma natureza
trdgica e moderna da auséncia de um sentido final que a razdo possa conferir
a si prépria. Mas para Lévi-Strauss a hip6tese mégico-mitica é uma antecipagao
que, dos estados de pobreza cognitiva, ‘salta’ a um ‘bom arranjo’ (sistemético,
totalizador) que supre a tardia (porque gradual) e para sempre adiada chegada
ao término do processo de conhecimento. J4 no caso conversional de Alceu,
deveremos dizer que a hipdtese religiosa é regressiva.

Pois é apés ter formulado intelectualmente o seu problema intelectual,
ap6s elaborar o “schema” de onde disciplinar os demonismos, que ele vem a viver
afetiva e irracionalmente sua insatisfagdo com a contraditoriedade, sua atragdo por
coisas as mais dispares.
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‘Nenhum sistema me satisfaz e a falta de um sistema me angustia.’ Frase
terrivel, e que sinto viva em mim, como um simbolo ou o olho de mim
mesmo.

Procuro laboriosamente construir em mim esse sistema, talvez im-
possfvel, em que sinta vibrar a justiga que sinto dever fazer ao que
parega aparentemente contraditério. (carta de 7/3/1924). (Lima &
Figueiredo 1991:68)

A contraditoriedade como caminho a verdade:

Eu posso reafirmar a vocé com toda a sinceridade. Hoje em dia s6
duas leituras me seduzem realmente: a arte mais louca aos olhos dos
homens antiparadoxais, a arte mais revolucionéria, — e a ortodoxia
filoséfica mais precisa (...) O méximo equilibrio na Verdade e o
méximo desequilibrio na Mentira. S6 assim a arte me traz de novo
a Verdade, pois a Mentira extrema € o elo que refaz em nés a volta

a Verdade. (carta de 3/4/1928). (Lima & Figueiredo 1992:61-62)

Insatisfagdo que, em vez de caminhar para uma solugdo por aproximagdes
sucessivas (ou confiar na diregdo aproximativa das solugdes parciais, como Weber
recomenda que fagam os que sintam a vocagdo cientifica’), generaliza-se como
um mal, tira o sentido, esgota a existéncia.

Sinto-me um homem esgotado. E uma ignomfnia dizer isso aos 34
anos, quando acabo de encontrar a causa de Cristo a defender. Mas
é o que sinto em mim. Vinte anos de intelectualidade pura e in-
tensa, queimaram o meu coragio e dissolveram a minha inteligén-
cia. (...) Sou um homem que néo sabe mais amar!

(...) veja vocé que miserdvel espécie de cristio pode fazer este
coragdo machucado pelas idéias, incapaz de amansar a vida, de

humanizar uma inteligéncia que trabalha no vacuo.(carta de 18/6/
1928). (Lima & Figueiredo 1992:167)

Assim, quando finalmente se converte, j4 ndo é A religido como hipétese,
mas a uma fé como cura.

Essa cura, ainda por oposigdo a Lévi-Strauss, ndo é por eficdcia simb6lica;
o mal de Alceu é que é simbdlico. O discurso (intelectualmente) contraditério
é que se faz uma divisdo quase patolégica do ser, das experiéncias afetivas. A cura,
entdo, é uma cura xamanistica invertida: o doente j& dispde de pletora de significante
(experiéncias intelectuais indistintas) e recebe um discurso em que falta significado
— a garantia do n@o-verificavel racional/experimentalmente — que justamente cum-
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pre o papel de afirmar/confirmar o limite da razdo e do conhecimento como um valor
(pois a razdo, lembremos, ¢ suficiente para conhecer como fato as suas préprias limi-
tagoes).

O procedimento xamanistico articula “estados confusos e inorganizados
(...) sob a forma de totalidade ou sistema” (Lévi-Strauss 1975:211). Mas Alceu
sofre de excesso de sistemas sem totalidade?’. O ponto do ‘antiparalelismo’ com a
magia do feiticeiro lévi-straussiano me foi originalmente sugerido por Sonali M.
Souza. — ele repete M.Arland: “nenhum sistema me satisfaz e a falta de um sistema
me angustia”; h4d ao mesmo tempo vérios, porém insatisfatérios (proliferagio do
conhecimento e da arte), e nenhum que seja totalizador (auséncia de sentido raci-
onal da razao). Quando é assim, a “inteligéncia trabalha no vicuo” (Alceu a Jackson),
ou seja, é ela a indistinta.

A proliferagio de sistemas é que é confusa; e a auséncia de representa-
¢do, a indistingdo, (re)organiza. Daf a chegada — negativa — a fé; ela se da
como o cansago, a faléncia da inteligéncia.

(...) Deus se manifesta aos simples pelos sentidos; Deus se manifesta
aos complicados pela razdo.

Nés perdemos a ingenuidade dos sentidos. Para nés, a volta aos
sentidos é um afastamento de Deus. (...) Nés podemos quando
muito aspirar a uma ingenuidade da inteligéncia, que é o mais
elevado dos estados intelectuais, depois de deixarmos para trés
ciéncia, filosofia, teologia. Chegamos entdo & ingenuidade da inte-
ligncia como uma reconquista do equilibrio. O homem simples,
(...) quando abandona os sentidos é que perde o contato com Deus.
Sendo assim, nés estamos condenados a abstragdo para chegar ao
sobrenatural. Estamos condenados, pela perda da ingenuidade na-
tiva, a nao ver Deus sendo reduzido ao Ato Puro. (...) (carta de 3/

4/1928). (Lima & Figueiredo 1992:60)

ao reler aquelas péginas positivamente sublimes [do livro de
Eclesiastes], compreendi que tudo aquilo era a negagdo absoluta
que possui o homem de Fé. Quero dizer, a negagdo a que chegamos
antes de crer. O aniquilamento de tudo, que é a base humana da
Fé. O ceticismo integral, que é a condigdo de voltar a Deus. (carta

de 7/8/1928) (Lima & Figueiredo 1992:219)

Por isso, enfim, que a fé aparece dualmente interna, subjetiva, e externa,
vinculo com algo ‘fora’, transcendente.

De qualquer coisa de exterio, de um estado fora de mim, do qual
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eu me aproximava passo a passo, como um nadador exausto (...)
passou a Fé a ser um estado interior, um modo de ser, uma face ji
agora orgnica do meu eu. Ndo preciso mais pensar nela para que
a sinta viver. Como ndo penso no meu corag¢do, nem o sinto bater.
A Fé é o meu coragdo da inteligéncia. (carta de 21/9/1928) (Lima
& Figueiredo 1992:262-263)

Pois ela operaria através da capitulagdo da inteligéncia — momento de
“self-surrender” (James 1961) —; quando, apds os esforgos extremos e infrutiferos
para reunificar as experiéncias cognitivas e afetivas, o sujeito se entrega a forgas
internas, mas fora da consciéncia. Essa fé ao mesmo tempo interna e externa,
pode ser entdo vivida e concebida como experiéncia intima da transcendéncia
- como queria William James.
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Notas

! Histerese, em fisica, é o atraso ou retardamento da resposta de um sistema a um estimulo,
configurando uma assimetria ou uma reversibilidade imperfeita do fendmeno em causa. Com efeito,
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pode-se acompanhar ao longo de quase uma década, nos escritos pessoais e nos de teor critico,
os passos — hesitantes, ndo unfvocos, em idas e vindas — de Alceu/Tristdo até a conversdo. A
histerese implica também que a curva que descreve graficamente o fenémeno histerético nio é
uma linha simples, mas uma espécie de lago — o caminho de ida ndo coincide com o da volta
-, e pode ndo haver retorno integral ao estado original, restabelecidas as condigdes iniciais:
significando isso que os estados do sistema dependem de sua histéria, dos estados imediatamente
anteriores.

“Coragio” no sentido pascaliano e classico da sapientia cordis, da sabedoria que est4 além do poder
da razéio, das “razdes do corag@o” desconhecidas pela razio mesma.

Resumidamente, pode-se dizer que a consciéncia das limitagdes, impasses e incompletudes da razio
modemna nio &, para o campo de pensamento das ciéncias sociais, uma base sélida para afirmagéo universal
das verdades — misticas ou metafisicas, constitutivas ou impositivas, miticas ou religiosas — com que essa
mesma razio supostamente rompeu em seu processo de constituigio. A razdo serd suficiente para
diagnosticar seus préprios limites (de validade e de sentido), mas isso ndo configurard um passo intelectual
legitimo para afirmar a validade de verdades ou discursos ndo (pré-, ultra-, anti-, ir-)racionais.

Essa outra razfo, nio-instrumental, razio conexionista e nio de separagéo, tem também sua histéria
paralela na modernidade. Gregory Bateson a propde como dimensio comunicacional bésica, e liga,
num passo de afinidades levi-straussianas, o processo primério (inconsciente) e a afetividade intelectiva
das “razdes do coragdo” (j4 mencionadas por Blaise Pascal e bem diversas da indistingdo residual
das ‘emogdes’ psicologizantes) ao sagrado e A arte: ver Bateson (2000 [1968]).

Weber (1985), lembremos, critica aqueles que esperam novas profecias, renovado carisma dos que
se entregam #is vocagdes/ocupagdes racionais-racionalizadas.

Cf. a cangdo de exilio, no livro de Isafas, mencionada por Weber: “Vigia que é da noite?' O vigia
responde: ‘Vem a manhd mas ainda é noite. Se quereis, interrogai, convertei-vos, voltai!"™

Essa regressio é falsa, iluséria — no sentido de meramente sintomética — da mesma forma que a
regressdo freudiana no sonho; o sonho 6 é sonho, como a regressio religiosa s6 é regressiva, dentro
de um mundo j4 ce(n)surado, fendido; s6 imaginariamente é a realizagdo de um desejo, irrealizével
realmente, por antientrépico, isto é, por querer sua plenitude num estado anterior ao do seu
aparecimento; é também sugestivo que, para Freud, o principio do prazer aponte na diregio da
morte: a religifo, ilusdo constituinte da cultura, resistiria, a partir de certo ponto, 4 intelectualizagio
como processo de civilizagio. O argumento de Freud em O futuro de uma ilusdo nfo estd distante
de viérios outras formulagdes (como de Simmel, por exemplo em A metrépole e a vida mental e
especialmente em Subjective culture, e de Edward Sapir, em Culture, genuine and spurious) que
tentam dar conta de uma discrepancia ou descompasso crescente entre o acmulo e enrijecimento
social das realizagbes culturais e a precariedade e criatividade das elaboragdes individuais. Esta
problemitica (nfo distante daquela, marxista, da alienagdo, a0 menos numa leitura modernista de
Marx [cf. Berman 1986]) alids é uma chave possivel para a questdo da autenticidade social e, a
ela ligada, a da resposta ‘negativa’ dos primitivismos.

Cf., respectivamente, as cartas de Jackson a Alceu (Lima & Figueiredo 1991) e o artigo ji citado
de Sérgio Buarque sobre Alceu/Tristdo.

Impossivel, aqui, nos determos sobre a personalidade singular de Jackson de Figueiredo; mas a figura
de um polemista radical, inquieto e contraditério, que se expde perante companheiros e opositores
e exerce influéncia (positiva ou negativa) sobre eles, essa figura se apresenta para a leitura primeira
dos relatos de Alceu sobre a amizade entre eles, bem como das préprias cartas de Jackson a Alceu
(publicadas por este). Jackson, sergipano, estudou Direito na Bahia, cedo acrescentando as convic-
¢es nacionalistas leituras de teor anticonformista (Nietzsche, Max Stirner) e se impregnando do
simbolismo de circulos boémios, encontrando no espiritualismo e na filosofia de Farias Brito — talvez
especialmente no antinaturalismo e antipositivismo — um catalisador. De perseguidor de jesuitas
em agitagoes estudantis torna-se “humilde soldado da Igreja Catélica” — uma conversio que,
segundo Alceu e outros, mais que transformagio do sujeito ou das convicgdes, trouxe um foco
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e uma causa (e, &€ bem verdade, a referéncia escoléstica do tomismo) para o mesmo tempera-
mento. Morreu em 1928, poucos meses apés a conversdo de Alceu, que o sucedeu A frente do
movimento que Jackson organizara em torno do Centro Dom Vital e da revista A Ordem.
Ainda em 1964, o movimento modernista continua a ser comparado por Alceu Amoroso Lima
(sem conotagdo pejorativa aparente) a uma invasio dos “novos barbaros” que “erguem suas
tendas” onde antes havia a grande floresta sagrada da literatura académica: “Com a morte de
Rui Barbosa em 1923, a ofensiva que os novos barbaros haviam comegado — 1921, ia consumar-
se com a mais completa vitéria, nfio aparente — pois por muito tempo ainda os novos, os futu-
ristas, ndo iam ser tomados a sério, e s6 mesmo depois de 1930, quando as legides do norte e
do sul chegaram, para reforgar as do centro, é que realmente as novas geragdes se impuseram
(..)" (Lima 1991:10).

Sérgio Buarque, segundo Manuel Bandeira: “Comunismo e catolicismo sdo solugdes extremamente
racionalistas.” (Holanda 1989:291-293; originalmente publicado em O Joral, 24/1/1931).

A “disponibilidade”, como Alceu mesmo mais de uma vez esclareceu, entendida como um sentido
de liberdade espiritual e auséncia de compromisso com qualquer crenga ou doutrina, um sentido
de experimentagdo estética e existencial, tal como retratado por André Gide, nos romances e
escritos da primeira década do século XX.

Cf. o artigo tomista “A salvagdo pelo Angélico” (Lima 1925), ainda anterior, no entanto, 2
conversao.

Em carta de agosto de 1927: “E vou mandar também [a vocé] duas publicagdes de agora em Franga,
da nova geragiio comunista, que me deixaram uma impressio catastréfica. Vocé precisa ao menos conhecé-
los. Penso que foi a respeito desse grupo LEsprit que Maritain escreveu: ‘aujourd’hui les meilleurs vont
au pire". Sdo formidéveis. Quase alucinantes. Mando-te também outro panfleto terrivel, Les Derniers
Jours. Esse Berl sobretudo é um sujeito fortissimo. Um marxista espiritualista, ou coisa que o valha. Onde
estd a Verdade!” (carta de 9/8/1927, em Lima & Figueiredo 1991:140) E em carta de julho de 1928
(semanas antes de receber a eucaristia): “H4 momentos em que eu vejo tudo insoltvel. E o que penso
neste de agora.” (carta de 16/8/1928). (Lima & Figueiredo 1992:227)

O entendimento dessa questiio da autenticidade perdida passava, para boa parte do catolicismo da
época de Alceu, pela valorizagio da Idade Média européia como modelo de cultura e sociedade
auténticas, harménicas: justamente as da subordinagio hierdrquica do temporal ao espiritual; Alceu,
j& em escritos criticos dos anos 1925-28 (s6 em parte incluidos nos primeiros “Estudos” publicados
[Lima 1927]), mostra fascinio pelos magnificos templos da cultura produzidos pelo, ou na moldura
do, catolicismo medieval.

Inversa e correspondentemente i intengio da aposta pascaliana, se a entendemos — mais uma vez,
seguindo G.Lebrun — como passo hermenéutico e anticartesiano, e nio como racionalizagio ma-
temitica da religido. A aposta (uma espécie de célculo de probabilidades da salvagio) equivaleria
a ‘dizer a fé pela razdo' — sua formulagdo, por Pascal, é um passo apologético por certo, argumento
de persuasio, mas também instincia da “razio dos efeitos”, que nio é caminho para certezas
metafisicas, mas estratégia de enfrentamento com a finitude.

Cf., no artigo sobre Tristao de Athayde, a ji mencionada passagem sobre impossibilidade de conciliar
“céu” e “terra”, linguagem teolégica e moderna.

Invidvel, aqui, demonstrar a afirmagdo, ou ao menos fundament-la; bastar4 ilustrar com um trecho
de critica as tendéncias primitivistas: "O suprarrealismo [surrealismo] é uma infecgéo literaria (...)
que corresponde ao estado de espirito de toda uma época. (...) O mundo moderno procurou de
preferéncia ‘homogeneizar'. (...) Nés (...) [tendemos] & confusdo.” (“O suprarrealismo I, em O Jornal,
14/6/1925)e com outro trecho, de reflexdo/confissao sobre a prépria condigdo intelectual (numa
carta a Jackson): eu, ficando no indistinto, no ambiguo, no disponivel, caminho para uma dissolugdo
da inteligéncia e de todo o espirito, em geral, que em certos momentos me bota louco. (5/10/27;
Lima & Figueiredo 1991:180) Veja-se entio, a propésito, Lebrun sobre Pascal: E o libertino,
asseguram [os comentadores], e ndo Pascal, que se espanta com o ‘siléncio desses espagos
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infinitos’. Sera tdo claro? O 'libertino’, nos Pensamentos, fala muito bem e seus argumentos vém
muito do coragdo (...) para que nada deles reste em Pascal (...) E Pascal que concebe ainda
como espantoso ‘o siléncio desses espagos infinitos’. (Lebrun 1983:105) Seré entdo possivel afir-
mar que, assim como o dito de Pascal em intengdo do libertino, hda em Alceu um entendimento
suficientemente bom do moderno, para que esse drama venha a se “presentificar” e corporificar
nele, com toda a forga.

Estd no “pragmatismo” e na “relatividade ontolégica”, de Quine; na “caridade” como principio de
compreensio, em Davidson; na “solidariedade irdnica”, de Rorty; nos “jogos de linguagem”, de Wittgenstein.
Indicada por aquela série de autores seminais, de James a Rorty, passando por Wittgenstein e Quine,
que informam um entendimento pés-moderno da modernidade; mas quanto & questio especifica da
relagdo cristianismo-modernidade, a referéncia central é John Milbank (1990).

muitas vezes nesses termos que Tristdo/Alceu, como j4 mencionamos, entende ou formula o
significado de sua conversao, ou do catolicismo; basta ver, apenas a titulo de ilustrago, livros como
Contra-revolugdo espiritual e A experiéncia reacionéria, escritos nos anos 1930.

Essa agdo da referéncia sobre a presenga, da aspiragfio sobre o estado atual, foi abordada, em termos
correspondentes, porém menos metaféricos, por R.Benzaquen de Araijo (1987); nesse artigo, é a viagem
de Alceu, ou a viagem como série que comporta outro metadeslocamento — visita (a Portugal), flinerie(na
Franga), peregrinagiio (a Roma) — que aparece como se desenrolando no tempo, na corrente histérica,
mas com referéncias supra-temporais, despontando assim a pregnéncia, na prépria experiéncia existencial,
intelectual e religiosa, da categoria de Aevum, entre o Tempus humano e a Aeternitas divina.
Veja-se, por exemplo o estudo “Primeiros passos”, em Lima (1929 [1927]).

Bruno Latour, mais recentemente, também distingue a crenga da fé. Esta, para ele, nada tem
de “salto” no vazio (dos fatos), mas € a 'liga’ que pode fazer da mera fala, comunicagio. A crenga
como reduto residual (ou engano primitivo) religioso, oposto ao conhecimento dos fatos seria
mero fetiche ocidental, marcador de uma assimetria modernocéntrica (cf. Latour, 2002a). A
crenga estd presente, num modo muito mais fraco, disperso (e simétrico), nas diversas formas de
discurso e “regimes de enunciagio” em que — no senso comum como na ciéncia — séries de
enunciados mediam nossa relagio com os ‘fatos’ (cf. Latour, 2002b).

Cf. o “rumor de anjos”, os pequenos sinais de transcendéncia, de que fala Berger (1973).

Por isso, é possivel falar de uma ‘vocagdo religiosa’ de Alceu; e mesmo, talvez, levar adiante a
interpretagdo: na medida em que a nogdo mesma de vocagio pode ser considerada, na elaboragio
weberiana da ética protestante, ponto de articulagio espiritual-material, ‘vocagio cientifica’ seria
como que um oximoro de sentido preciso (explorado na conferéncia sobre a “ciéncia como
vocagdo"): entrega racionalizada e ativa a um daimon, ou mito, ou imperativo cultural moderno,
que trabalha a favor da finitude e incompletude; o correspondente invertido — ou fundo contra-moderno
— encontrariamos um pouco aqui, no trajeto de Alceu/Tristdo: resisténcia ao préprio trabalho, ou
“trabalho da inércia” (Soares 1994), submissdo ao complemento da “hipétese cientifica”.
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A PRESENTACAO A UM ARTIGO DE TmM
INGOLD

Clara Mafra

H4 mais de seis anos, Tim Ingold mudou-se de Manchester para Aberdeen,
norte da Escécia. L4, com um pequeno grupo de jovens pesquisadores, tem se
dedicado a criar o seu préprio centro de estudos em antropologia.

Isto torna Aberdeen uma cidade privilegiada, um refigio intelectual para
quem procura uma antropologia mais comprometida com uma perspectiva eco-
légica e trans-disciplinar. Como, entretanto, a regido fica, relativamente, perto
do circulo polar 4rtico, com constantes temperaturas negativas, chuvas
intempestivas, ventos violentos e cortantes, um longo inverno com dias breves,
o viajante origindrio dos trépicos deve lutar incansavelmente para que o refigio
ndo se converta em hibernagao.

Se o viajante tiver sorte, a aridez do clima pode ser quebrada pelo calor
das relagdes humanas. Na época em que eu estava |4, Tim e sua esposa tinham
o costume de oferecer jantares em sua casa. Sobre uma mesa salpicada com
pratos tipicos, saladas, queijos e vinhos, reuniam-se pessoas de diferentes naci-
onalidades — Canad4, Finlandia, Sibéria, Rassia, Estados Unidos, Escécia, Ingla-
terra e Brasil — improvisando aproximagdes. Como se tratasse de uma reunido
social de composigdo heterodoxa — antrop6logos, etnélogos, gedlogos, musicélogos,
musedlogos — ndo era estranho que as conversas tivessem um tom algo surreal,
entre aventureiro e ex6tico, versando sobre a cagada de renas na Sibéria, o
canto dos péssaros nas Ilhas Orkney, a subida na montanha de Arran, o
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pentecostalismo em Rondénia, e, claro, sobre futebol — que ninguém é de ferro.
Em uma destas ocasides, quando vérios dos pequenos grupos se tinham reunido
animadamente em uma (nica e grande roda de comentirios e gracejos, Tim,
entre timido e abrupto, anunciou:

— Imaginem vocés que agora estou estudando “linhas”...

Mal Tim tinha terminado a sentenga, o siléncio desabou sobre o grupo.
Sim, podiamos tecer comentarios espertos sobre Londres e Paris, ndo nos assus-
tivamos com haébitos insélitos e histérias desconcertantes, mas como enfrentar
uma conversa sobre “linha”? O siléncio acabou avangando, se estendo um pouco
além daqueles segundos sandveis por algum gracejo de boa hora. No tltimo
segundo, surgiu a filha de Tim que, entusiasmada com a possibilidade de ocupar
o centro da atengdo daquela roda seleta, conclamou a platéia para ver um novo
jogo seu. Salvos pela menina, o grupo se encaminhou em peso para seu quarto,
refugiando-se no segundo andar. Mais seguro ir para l4 que permanecer na sala,
onde ou se enfrentava o siléncio compondo algum comentério com a “linha”, ou
se aceitava a gafe de sociabilidade, hasteando a bandeira do siléncio.

* % %

O chiste, além de revelar a nossa prépria timidez, ilustra uma caracterfs-
tica forte de Tim Ingold: antropélogo prolifico, ele tem percorrido um caminho
intelectual préprio, muitas vezes solitdrio. Na época, Ingold estava preparando
a série de palestras que apresentou em Edimburgo, “Lines from the past: towards
an anthropological archaelogy of inscriptive practices”. Nesta série, ele definiu
melhor os termos da antropologia comparativa que propde: atenta a histéria
humana como a criagdo de caminhos de possibilidade de vida que sdo consti-
tufdos na inter-relagdo entre pessoa e ambiente. Linhas, nas mios de Ingold, sdo
artefatos do cotidiano tanto quanto da arqueologia. Séo elementos heterodoxos
— rascunhos, rabo de gato, desenhos, anotagdes, mapas, fio de telefone, contorno
de horizonte — que podem servir como suportes de interagdo, modos de reco-
nhecimento, de constituigdo e de desvelamento do mundo. Linhas nem sempre
sdo estdticas, transformam-se: viram tragos, que se fazem notagdes, que se or-
ganizam como superficies, que se recompdem em ponto — unidade minima da
linha. Através das variages em torno das linhas, a histéria da notagdo humana
ganha organicidade e improviso, regionalidade e onipresenga, sem que Ingold
nos deixe cair em nenhuma armadilha evolucionista, mecanicista ou sistémica.
Percorrendo um caminho intelectual surpreendente, no limiar da antropologia,
etnografia e filosofia, a prosa de Ingold dificilmente caberia em uma casca de
noz, algo deglutivel na sociabilidade mundana de um jantar.

Os estudos da “linha” marcam um momento de inflexdo na trajetéria
intelectual de Ingold. Um momento anterior, também decisivo em sua formagao,
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foi a leitura de The ecological approach to visual perception, de James Gibson.
Nesta obra, contrapondo-se as concepgdes excessivamente cognitivistas so-
bre a formagdo da visdo, Gibson argumentarid que “identidades e caracterfs-
ticas pessoais nao sdo formadas sobre as pessoas anteriormente ao seu
envolvimento com os outros, mas sdo condensagdes de histérias de cresci-
mento e maturagdo em campos de relagdes sociais”. A obra de Gibson é
fundamental para dissolver o principio de um dualismo renitente, fundamen-
to da grande divisdo natureza e cultura, que Ingold se via referendando a
contragosto nos seus primeiros livros (especialmente Evolution and Social Life).
A ponte estd em, ao invés de postular que o organismo vivo é um ser sem
interioridade, ou interioridade mecénica do tipo instintual, cujo ser é determi-
nado pela interagdo com o ambiente e que a pessoa humana é este ser com uma
interioridade gerativa, plena de subjetividade e cultura, compreender que “cada
pessoa [humana e ndao-humana) emerge como um lécus de desenvolvimento em
um campo, o qual é carregado e transformado através de suas agoes”. No livro,
The perception of the environment, coletinea de 23 ensaios, Ingold examina cui-
dadosa, rigorosa e sistematicamente, as diferentes dimensdes desta formulagao
analitica, algo que o leva aos temas/termos centrais da obra — “modo de vida”,
“habitagdo” e “habilidade”. ;

O artigo “Jornada ao longo de um caminho de vida — mapas, descobrir-
caminho e navegagdo”, que a revista Religido e Sociedade traz para seus leitores,
é uma tradugdo do 13° capitulo do livro The perception of the environment. Escrito
para aquela publicagdo, o artigo parte de uma questdo banal, sobre o modo
como as pessoas encontram seu caminho em um terreno concreto, para, através
de um trabalho analitico minucioso, demonstrar as ramificagdes e reverberagoes
desta concepgdo em outros planos da agéncia humana. A maestria estdi em
demonstrar como um instrumento tecnolégico especifico, 0 mapa como artefato,
acaba servindo de referéncia anal6gica para a compreensio moderna do orien-
tar-se, algo que acaba, por seu uso generalizado, metaférico e prolixo, promo-
vendo aderegos, cristalizagdes e ilusdes, que sdo préprias do artefato, no proces-
so, em um percurso de fazer-desvelar-refazer quase circular. Alfred Gell é um
interlocutor importante para se chegar & evidéncia de que “no fundo, a justi-
ficativa para estender a metéfora do mapa até o dominio da cognigio deve
residir na suposi¢do, muitas vezes ndo mencionada, de que aquilo que o mapa
permite é uma representagido das coisas no espago independente de algum ponto
de vista particular”. Leach e Lévi-Strauss somam para uma critica do uso da
metifora em sentido ampliado, como quando se postula a produgdo de um
“olhar de 4guia” sobre o contexto a partir do sistema cultural, ou, quando se
afirma que os mitos se fazem a si mesmos.

Nao por acaso, o leitor deve atravessar vérios subtitulos negativos ao longo
do artigo: “mapear ndo é elaborar-mapa”, “descobrir caminho ndo é navegagio”,
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“o mundo ndo tem superficie”. A obsessio do autor no esclarecimento do en-
gano, no enfrentamento do paradoxo e na simplicidade do detalhe estabelece
contrapeso as muitas e sofisticadas teorias contemporineas disponiveis para in-
terpretar a agdo dos homens, mas que, para Ingold, dificilmente deixam de
reverenciar a estrutura em fungdo do processo. Contra isto o autor sustenta, nio
solitariamente, a crenga no poder revelador da investigagdo intelectual discipli-
nada.

Vale lembrar que, em sua trajetéria, Ingold partiu de questdes cléssicas
da antropologia — povos coletores, cagadores e pastores, o papel dos animais na
sociedade humana — , para entio insistir na poética da percepgio do ambiente
e dos produtos da imaginagdo humana. As questdes de rito e cosmologia, onde
a imaginagado € mais prolifica e exuberante, estiveram apenas excepcionalmente
no centro de suas preocupagdes, ocorrendo quase que uma intencional
postergagdo do tema. Diante disto, a interlocugdo que podemos propor aos
pesquisadores da religido com o autor ¢ indireta. Diz respeito ao cuidado de, por
analogia, colocar-se um freio no afa generalizador que estd no reconhecimento
das religides como sistema, como perspectiva, ou como correspondéncia, pres-
tando-se mais atengdo as tecnologias e suportes materiais que estdo, inespera-
damente, na sua base.

Clara Mafra

Antropéloga, Professora do Programa de Pés-Graduagao em Ciéncias Sociais (Uni-
versidade do Estado do Rio de Janeiro). '

E-mail: claramafra@uol.com.br




ORNADA A0 LONGO DE uM CAMINHO DE
IDA — MAPAS, DESCOBRIDOR-CAMINHO! E
NAVEGACAO*

Tim Ingold

Introdugio

Todos provavelmente ji passaram pela experiéncia, em algum momento,
de sentir-se perdido, ou de ndo saber que diregdo tomar para chegar a um
destino desejado. No entanto, quase sempre sabemos onde estamos e como
chegar aonde queremos. A vida cotidiana seria praticamente impossivel se ndo
fosse assim. Porém, permanece o desafio de explicar as habilidades de orientagdo
e de descobrir-caminho utilizadas no cotidiano. Esse desafio é agravado pelo
potencial ndo desprezivel de haver um mal entendido envolvendo a questdo do
que significa saber onde se est4, ou em que diregdo seguir. Para o forasteiro
utilizador-de-mapa, orientando-se’ em terreno desconhecido, “estar aqui” ou “ir
para ali” geralmente requer a capacidade de identificar sua posigdo atual, ou a
que deseja atingir, com determinado lugar espacial ou geogréfico, definido pela
intersegdo de determinadas coordenadas no mapa. Mas aquele que cresceu num
pafs e estd familiarizado com seus costumes® sabe bem onde est4, ou em que
diregdo ir, sem precisar consultar um mapa como artefato. O que € entdo, o que
tem ele, o que falta ao forasteiro? Segundo uma perspectiva que tem recebido
ampla aceitagdo na literatura geografica e de psicologia, ndo existe diferenca,
a principio, entre os dois. Ambos sdo utilizadores-de-mapa. Para ambos, saber
onde se esta significa identificar uma posigdo no mundo com um lugar do mapa.
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A diferenga é, apenas, que o mapa do nativo estd na sua cabega e nio em suas
mios, registrado ndo no papel mas na memoéria, sob a forma de representagio
espacial abrangente do seu entorno usual. Supde-se que, a qualquer momento,
ele pode acessar esse mapa mental ou ‘cognitivo’ e determinar sua posigio em
relagdo a ele.

Neste artigo, pretendo argumentar, ao contrario, que este mapa nio existe, e
que a crenga em sua existéncia é conseqiiéncia da atribuigio errénea aos nativos de
um sentido do que significa conhecer os arredores, que efetivamente os trata como
estranhos em seu préprio pafs. De fato, habitantes nativos podem nio conseguir
determinar seu lugar no espago de acordo com algum sistema independente de co-
ordenadas, insistindo todavia, com razdo, que sabem onde estéo. Isso, como mostra-
rei, ocorre porque os lugares ndo tém posigdes e sim histérias. Unidos pelos itinera-
rios de seus habitantes, os lugares existem néo no espago, mas, como nés, em uma
matriz de movimento. Chamarei essa matriz de “regido”. E o conhecimento da
regido, e com isso a habilidade de uma pessoa situar-se na sua posigdo atual
dentro do contexto histérico de jornadas efetuadas anteriormente — jornadas
para lugares, de lugares e em volta de lugares — que distingue o nativo do foras-
teiro. Assim, descobrir-caminho comum assemelha-se mais a contar histérias do
que utilizar um mapa. Utilizar um mapa é navegar por meio dele: ou seja, tragar
uma rota de uma posi¢do para outra no espago. Em contraste, descobrir-caminho
consiste em mover-se de um lugar para outro em uma regido. Mas enquanto seria
errado, ou pelo menos enganoso, comparar o conhecimento do nativo a um mapa,
h4 certo paralelo que pode ser tragado entre os processos de conhecer e de mapear.
Ambos sdo atividades situadas no ambiente, ambos séo realizados ao longo de
trilhas de circulagdo, e ambos se desenvolvem ao longo do tempo. Porém, assim
como tem que se distinguir descobrir-caminho e navegagio, também se deve
distinguir mapear e elaborar um mapa. Pois os desenhos que resultam do mapear
— inclusive o que tem sido categorizado como “mapas nativos” e “mapas-esbogo”
— sdo mais histérias resumidas do que representagdes do espago. Assim, para
resumir minha tese, conhecer assemelha-se ao mapear, ndo porque conhecimen-
to seja parecido com um mapa, mas porque os produtos oriundos do mapear (ins-
crigbes graficas), e os do conhecer (histérias) sio fundamentalmente distintos de um
mapa®. A segdo seguinte elabora este argumento.

Mapas cognitivos

No nivel mais geral, a questdo de como as pessoas descobrem os seus
caminhos® pode ser apresentada na forma de duas metéforas alternativas. Se-
guindo David Rubin (1988:375), chamo a primeira de uma metéfora de estru-
tura-complexa, e a segunda de uma metéfora de processo-complexo. A primeira, que
ha muito tempo é dominante em psicologia cognitiva, afirma que mesmo antes da
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pessoa penetrar em um ambiente, ela j& copiou em sua mente — através de
algum mecanismo de reprodugdo — uma descrigio detalhada de seus objetos,
caracteristicas e posigoes, e as relagdes entre eles. Isso obviamente é o mapa
cognitivo. Tendo determinado seu paradeiro atual e o destino desejado no
mapa, e tendo tragado a rota entre eles, seu movimento de um ponto a outro
¢ apenas uma questdo direta, quase mecédnica, de seguir o rumo predetermina-
do. Em suma, ir de A a B é explicado pela ligagio de um processo simples de
locomogéo corporal, a uma estrutura complexa, o mapa mental. Por outro lado,
com a metédfora de processo-complexo, pouco ou nenhum contetido pré-
estruturado é transferido para a mente. Em vez disso, o descobrir-caminho é
entendido como desempenho habilidoso pelo qual o viajante, cujos poderes de
percepgio e de agdo foram afinados através de experiéncias anteriores, “sente
seu caminho” rumo a seu objetivo, ajustando continuamente seus movimentos
em resposta a0 monitoramento perceptivo continuo do seu entorno. O que a primei-
ra abordagem explica pelo isomorfismo entre estruturas no mundo e estruturas na
mente, a segunda explica como o desenvolvimento de um campo de relagoes esta-
belecido através da imersdo do ator-perceptor num dado contexto ambiental. Esta
abordagem € a preferida pela psicologia ecolégica, e é aquela que eu sigo aqui.

No entanto, antes de prosseguir na abordagem ecolégica de descobrir-cami-
nho, vale a pena refletir sobre as circunstincias em que a nogio do mapa cognitivo
foi primeiro apresentada. A época, h4 cerca de meio século, a psicologia ainda estava
presa ao paradigma behaviorista. Os animais, inclusive os seres humanos, deveriam
responder de modo mais ou menos automético, de maneira condicionada pela expe-
riéncia anterior, a determinados estfmulos ambientais. Procurando verificar esse
modelo simples, os psicélogos elaboraram numerosas experiéncias, nas quais a estrela
dos animais do laboratério — o humilde rato — era induzido a correr através de diver-
sos labirintos. Deixado inicialmente sem comida, tendo percorrido o labirinto com
sucesso, o rato seria recompensado com alimentos de uma caixa. A idéia era que,
através de tentativas repetidas, o animal aprenderia a seguir determinado caminho®
e ndo outro, em cada um dos ‘pontos de escolha’ em sua rota. Desta forma, toda a rota
seria lembrada como uma cadeia de respostas condicionadas, como virar a direita ou
a esquerda, desencadeadas pelo aparecimento de certos estimulos sob forma de pas-
sagens no labirinto. Mas os ratos sdo criaturas empreendedoras, e freqiientemente
encontravam maneiras de subverter as intengdes dos pesquisadores. Por exemplo, eles
conseguiam escalar por fora do labirinto, perto do seu inicio, puxando o pano, depois
corriam diretamente por cima até a caixa de comida, onde desciam e comiam. Isso
provocou certa consternagio no campo behaviorista, pois de acordo com o modelo es-
timulo-resposta, os ratos ndo deveriam ter nenhuma idéia da diregdo a tomar em
busca de alimento, ndo conhecendo outro caminho exceto a rota ja familiar através
do labirinto, com todas suas voltas e curvas.

Para continuar a testar a capacidade dos ratos, o psicélogo Edward C.
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Tolman e seus colaboradores elaboraram o que chamaram de experiéncia de
“orientagdo espacial” (Tolman, Ritchie & Kalish 1946). Primeiro um labirinto foi |
construido como o apresentado na figura 1. Comegando no ponto A, os animais
deviam correr por uma mesa circular aber-
ta, em seguida ir através da alameda CD
e por fim percorrer o caminho indireto
® |- passando pelos pontos E e F para chegar
na caixa com alimentos em G. Quando
o estavam acostumados a esse percurso, O
labirinto original foi substituido pelo apa-
b rato mostrado na figura 2. Mais uma vez
' : ' comegando no ponto A, os animais corri-
am pela mesa circular e depois pela ala-
meda, mas a encontravam fechada na ou-
tra ponta. Depois de voltarem 4 mesa e

mis

Figura 1. A experiéncia de orientagio espacial: o labi-
A rinto original. Original Tolman, Ritchie and Kalish,
Studies in spacial learning [, Journal of Experimental

de explorarem um pouco as outras trilhas irradiantes, cada rato finalmente
escolhia percorrer uma das trilhas até o fim. A imensa maioria deles escolhia a
trilha 6, aquela que lhes levaria ao ponto exato onde estava a caixa de comida
no dispositivo original. Essa experiéncia parecia proporcionar provas convincen-
tes de que em seu treinamento no primeiro labirinto os ratos ndo haviam sim-
plesmente aprendido uma seqiiéncia fixa de passos que os conduzia com segu-
ranga até seu objetivo. Ao contrério, como sugeriu Tolman, devem ter criado
“algo como um mapa de campo do ambien-
te”, sobre o qual podiam ser tragadas todas
as rotas e trilhas possiveis e suas relagdes. = ‘a * e

Havendo localizado sua posigdo e a posigao g T 8

|

10

da caixa de comida segundo esse mapa, os s
ratos podiam escolher a trilha, no segundo ) E

labirinto, que conduzia diretamente de uma \ /
- . " ‘-.____.-l-l'
para outra. Em razdo dessa capacidade, :&\ [ ==

Figura 2. A experiéncia de orientagio espacial: o labirinto
de reposi¢do. Original Tolman, Ritchie and Kalish, Studies.
in spacial learning I, Journal of Experimental Pyschology, A
36, 1946. 3
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Tolman raciocinou que era claramente inadequado assumir que o sistema ner-
voso central do animal assemelhava-se a uma mesa telefonica — como haviam
feito os behavioristas — em que cada estmulo recebido simplesmente “disca” a
resposta apropriada. Ao invés disso, o cérebro deveria ser comparado a uma “sala de
controle de mapas” onde a informagdo baseada em estimulos é coletada e organi-
zada, e onde os itinerfrios sdo tragados para finalmente determinar as respostas
comportamentais do animal claramente manifestadas (Tolman 1948:192).

Apesar de seu titulo provocador, o artigo de Tolman em 1948 — “Mapas
cognitivos em ratos ¢ homens” — dizia muito sobre ratos, mas virtualmente nada
sobre seres humanos. Ironicamente, o pouco que Tolman tinha a dizer sobre seres
humanos ndo tinha nada a ver com sua capacidade de orientagdo e descobrir-
caminho, mas sim com algumas psicopatologias que, pensava ele, podiam ser atri-
buidas a regimes de educagdo de criangas que bloqueavam o desenvolvimento de
mapas cognitivos suficientemente abrangentes. Terminando em um tom altamente
moral, Tolman pregava que, somente inculcando-lhes as virtudes primordiais de
razio e tolerfncia, as nossas criangas poderiam ser providas de mapas bastante
amplos e abrangentes para lidar com esse “grande labirinto dado por Deus que é
nosso mundo humano” (:208). Dificil saber o que os ratos achariam disso! De
qualquer modo, estudos mais recentes de James e Carol Gould sobre a capacidade
de descobrir-caminho das abelhas ajudam a colocar no seu devido lugar as habili-
dades dos ratos. O que se percebe é que aquilo que os ratos conseguem fazer, as
abelhas também conseguem: mais especificamente, dirigir-se diretamente a uma
fonte de alimentos, seguindo uma rota nunca antes utilizada. E conseguem isso sem
envolver nada que poderfamos valorizar com termos como “pensamento”, “racioci-
nio” ou “imaginagéo”. Os Gould alertam, com um tom apropriado de ceticismo, ao
lembrar que os célculos que uma abelha teria que fazer para planejar uma rota 6tima
néo estaria além da capacidade de um computador simples. Ndo h4 razio 6bvia pela
qual a abelha, ou o rato, deveria ter melhor compreensdo da tarefa a executar do
que o computador, ou porque a solugdo do problema deveria exigir em absoluto
alguma inteligéncia (Gould & Gould 1988:224-5).

Eis o que os Gould fizeram com suas abelhas. Primeiro, um grupo de
abelhas forrageiras foi treinado para voar rumo a um ponto de alimentagdo em
bosques longe da vista da colméia. Mais tarde, abelhas prestes a sair da colméia
rumo ao ponto de alimentagdo foram capturadas e transportadas, em um reci-
piente opaco, para outro lugar bastante afastado de sua rota normal e com o
ponto de alimentagdo também afastado da vista. Ali foram soltas. Descobriu-se
que as abelhas voavam diretamente desse lugar para o ponto de alimento, por
uma rota que s6 podia ser inteiramente nova para elas. Ndo havia como agirem
dessa maneira se tivessem sido restringidas a seguir uma seqiiéncia fixa de
etapas entre marcos de referéncia — como era estabelecido pelo modelo estimu-
lo-resposta. Em vez disso, dizem os Gould, as abelhas fazem o que nés farfamos
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em circunstincias semelhantes: “utilizar marcos de referéncia para descobrir
onde se encontram, determinar em que diregdo estd seu objetivo e partir dire-
tamente em diregio a esse objetivo” (Gould & Gould 1988:109). Em outras
palavras, elas navegavam seguindo um mapa cognitivo. E que os seres humanos
fazem o mesmo foi sugerido por experiéncias realizadas por Worchel (citado por
Oatley 1977:539-40), que conduziu os objetos de experiéncia as cegas ao longo
de dois lados de um tridngulo de 4ngulo reto e em seguida ordenou-lhes que
voltassem pela hipotenusa, o que efetuaram com certa precisio. A capacidade
de atualizar a posigdo no mapa cognitivo e, assim, manter o rumo apesar de
voltas e curvas é — segundo Keith Oatley — a base de qualquer tipo de nave-
gagdo, seja na terra ou no mar. Independente das condigdes em que for efetu-
ada, a navegagdo “é uma complexa habilidade cognitiva” (: 537).
Comparando o que dizem os Gould sobre abelhas com o que diz Qatley
sobre seres humanos, fica clara a presenga de dois padrdes de medida distintos.
Diante da mesma tarefa, as realizages bem sucedidas dos seres humanos sdo
atribufdas a uma habilidade complexa, enquanto, aparentemente, as abelhas
agem no piloto automético. Ndo quero negar que o descobrir-caminho humano
¢ um processo altamente complexo e repleto de pericia. Mas ha boas razdes para
crer que envolve pericia na medida em que vai além das simples operagdes
computadorizadas descritas pelos teéricos do mapa cognitivo. Pois, o ambiente
dentro do qual as pessoas descobrem seu caminho néo é, como afirma Tolman,
“um grande labirinto dado por Deus”, com seus marcos de referéncia, suas rotas,
aberturas e obstdculos colocados com antecedéncia. Ao contrério, é um terreno
imensamente variado, de idas e vindas, que se forma continuamente em torno
do viajante, mesmo enquanto os movimentos deste contribuem para sua forma-
¢do. Manter o curso em tal ambiente é ficar sempre atento ao que se passa a
sua volta, e reagir de maneira que responda a seu objetivo. Isso provavelmente
é tdo verdade para ratos em seu ambiente normal quanto é para os seres huma-
nos em seu préprio ambiente. Os ratos sdo criaturas sensiveis e inteligentes, e
se o seu desempenho em labirintos experimentais manifesta uma capacidade
computacional basica, mas nio verdadeira habilidade, isso se deve apenas a que
a organizagdo artificial na qual se encontram é muito limitada e lhes nega
qualquer oportunidade de exercer seu poder real de discernimento e de juizo.

Afinal o que é um mapa!

A hipétese basica da abordagem cognitiva para orientagdo e descobrir-
caminho €, como vimos, que aspectos perceptivelmente evidentes da estrutura
do mundo sdo copiados para dentro de uma estrutura andloga na mente (Rubin
1988:375). Diz-se que essa copia € um mapa, ou pelo menos tem a forma de um
mapa. Mas por que se deveria adotar essa metéfora em particular e ndo alguma
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outra? Por que mapas e ndo, digamos, fotos ou imagens? Qual ¢ a diferenga
entre um mapa do mundo e uma foto ou uma imagem do mundo? Qualquer
definigdo geral de mapa, dizem Arthur Robinson e Barbara Petchenik, “precisa
ser baseada no fato de ser simplesmente uma representagio de coisas no espago”
(1976:15). No entanto, um desenho em perspectiva satisfaz esse critério, e na-
turalmente ndo irfamos descrever tal desenho como um “mapa”. Uma aborda-
gem possivel para definir um mapa a partir de sua diferenciagio a imagem em
perspectiva é sugerida por Alfred Gell (1985). A abordagem repousa na idéia de
que os mapas codificam crengas ou proposigdes sobre a localizagdo de lugares e
de objetos que sdo verdadeiras (ou aceitas como verdadeiras) independente-
mente da posigdo de uma pessoa no mundo. Um exemplo de tal proposi¢do seria
que “Edimburgo ests ao norte de Londres”. E algo possivel de afirmar quer se
esteja em Londres, Edimburgo ou em qualquer outro lugar; a afirmagdo seria
igualmente vélida. Segundo Gell, tais afirmagdes — cada uma das quais é um
sinal daquela proposigio — sdo ndo indexdveis, na medida em que as condigdes
que garantem a sua veracidade ndo estdo ligadas ao lugar em que sdo feitas.

Como conseqiiéncia, Gell passa a definir o mapa como sendo “qualquer
sistema de conhecimento espacial e/ou de crengas, que assume a forma de afirmagio
nao indexével e ndo sinalizada sobre a localizagdo no espago de lugares e de objetos”
(1985:278-9). Assim, alguém dotado de conhecimento desse tipo deveria, em prin-
cipio, ser capaz de imaginar a aparéncia do mundo a partir de qualquer ponto de
observagdo. Por exemplo, se eu estiver caminhando nas montanhas, eu deveria ser
capaz de dizer como os vérios picos se apresentam a mim, estando eu em determi-
nado cume. Mas tais afirmagdes, por serem vilidas somente em relagdo a vista a
partir daquele cume especifico, e ndo de outro, sio indexdveis do lugar. Neste sen-
tido, qualquer conjunto de crengas e proposigdes cujos sinais sdo indexados a partir
de uma pessoa em determinada posigdo, compde aquilo que Gell chama de imagem
(:280). Assim, a diferenga entre a imagem e o mapa vai depender do critério de
indexabilidade de seus sinais. Se nosso conhecimento fosse composto somente por
imagens — isto &, por proposi¢des espaciais de sinalizagdo indexdvel — para acompa-
nharmos a argumentagio de Gell, nunca conseguirfamos elaborar nenhuma idéia
coerente sobre nossa posigdo no espago, ou sobre a posigio de outros lugares em
relagio a nds. Sabemos onde estamos ndo porque aquilo que vemos & nossa volta
confere com determinada imagem mental, mas porque essa mesma imagem deriva
de um mapa subjacente, em um ponto definido por determinado conjunto de co-
ordenadas espaciais que sdo indiferentes ao nosso préprio movimento. Quando va-
mos de um lugar para outro, passamos através de uma seqiiéncia de imagens, cada
qual sendo especifica a uma determinada localizagdo em nosso caminho, e que, por
sua vez, nos permite sua identificagio. Mas o mapa, a partir do qual todas essas
imagens sdo geradas permanece o mesmo onde quer que estejamos.

Voltarei mais adiante aquilo que Gell tem a dizer sobre a natureza da nave-
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gagdo e do descobrir-caminho. Por enquanto, quero focalizar as implicagdes desse
modo de distinguir o mapa e a imagem. E verdade, como insinua Gell, que a simples
posse de um mapa, seja mental ou fisico, ndo ajuda a descobrir o caminho salvo se
podemos usé-lo para gerar imagens especificas de localizagdes para fins de compa-
ragdo com experiéncias perceptivas imediatas. Também é verdade que nenhum
mapa servird da forma que os tedricos da cognigdo esperam, salvo se a informagdo
que ele contém for invaridvel em relagéo ao lugar onde estd a pessoa. Considere a
afirmagdo de Oatley, por exemplo, de que a esséncia da navegagdo reside na
“capacidade de atualizar nossa posigdo no mapa cognitivo enquanto viajamos”
(1977:539). Como isso poderia ser feito se 0 mapa muda & medida que caminhamos?
O préprio Oatley torna a questdo confusa quando fala do mapa cognitivo do via-
jante como “um processo e ndo apenas como uma imagem” (op.cit.:546). Pois, se o
navegador consulta 0 mapa para orientar-se, 0 mapa ndo pode ser nem processo nem
imagem, nem incorporar movimento do préprio viajante nem representar nenhuma
cena particular ao longo da rota. “Nés s6 atualizamos mapas”, como observa Gell,
“quando a geografia do mundo se modifica, ndo enquanto caminhamos” (1985:274).
No fundo, a justificativa para estender a metifora do mapa até o dominio da
cognigdo deve residir na suposi¢do, muitas vezes ndo mencionada, de que aquilo
que o mapa permite é uma representacdo das coisas no espago independente de
algum ponto de vista particular.

Essa suposigdo, no entanto, levanta certos problemas. Uma das dificulda-
des que os cartégrafos encontram, freqiientemente, em suas tentativas de expli-
car a natureza de mapas é que os préprios campos da cogni¢do e da comunica-
¢do, onde poderiam encontrar andlogos apropriados, j4 se valeram do mapa
como um andlogo proveniente da cartografia. “Quando ndo-cartégrafos utilizam
o termo ‘mapa’, como dizem Robinson e Petchenik, “parecem dizer que é possivel
tomar acontecimentos, experiéncias, etc., isolados, e organizi-los intelectual-
mente para que surja alguma coeréncia, alguma relagdo total, em vez do iso-
lamento individual” (1976:4). Assim, os cientistas se referem a suas teorias como
mapas, nos quais os dados resultantes da observagdo podem ser inseridos, en-
quanto os antropélogos tendem a atribuir uma similar qualidade de mapa 2
cultura e a sociedade (por exemplo, Leach 1976:51), como pretexto de que
proporciona um amplo sistema de conceitos e de categorias para a organizagio de
uma experiéncia sensorial que, caso contrério, seria fragmentada. Estas e muitas outras
utilizagdes metaféricas similares fazem com que parega natural e evidente que os
mapas reais devem funcionar da mesma maneira, como representagdes esqueméticas
do mundo real, que ndo indexam nenhuma posigdo, mas com os quais deve ser
possivel situar a posigdo de tudo em relagio a tudo mais. A maioria das pessoas nas
sociedades ocidentais, educadas desde a infincia segundo as convengdes da
cartografia moderna, provavelmente tende a entender mapas como representa-
coes desse tipo. Mas se os objetos e as inscrigdes que em algum momento foram
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chamados de mapas satisfazem realmente a exigéncia de serem ndo indexéveis
é discutivel. Em suma, a questio é os mapas tém qualidades de mapa?

David Turnbull, falando como soci6logo da ciéncia, afirma de modo convin-
cente que ndo. A idéia de que os mapas ndo dependem de nenhum ponto de vista,
de que as proposigdes neles codificadas sdo vélidas igualmente em qualquer lugar
do mundo onde a pessoa esteja, contesta Turnbull, é um mito — embora avidamente
cultivado em nome da ciéncia e da objetividade (Turnbull 1989:15). A realidade é
que nenhum mapa, por mais “modernas” ou sofisticadas que sejam suas técnicas de
elaboragdo, pode ser totalmente divorciado das préaticas, dos interesses e da compre-
ensdo de seus elaboradores e de seus utilizadores. Ou, em outras palavras, todo mapa
estd, necessariamente, embutido em um “modo de vida”. E na medida em que est4
embutido, obrigatoriamente falha no critério de ser ndo indexével. Como Turnbull
explica, “todos os mapas sdo, em alguma medida, index4veis, pois nenhum mapa,
representagio ou teoria pode ser independente de um 'modo de vida™ (1989:20). A
primeira vista, esse argumento parece contrariar diretamente a insisténcia de Gell
de que uma representagdo sé pode ser um mapa na medida em que as proposigdes
nele codificadas sdo ndo-indexdveis. Um exame mais aprofundado, no entanto,
revela certa perda de precisdo no significado da indexabilidade. Indexar um lugar
é 0 mesmo que indexar um modo de vida? Se o mapa revela uma perspectiva ou
um “ponto de vista”, é uma vista no mundo, como percebida de um lugar particular,
ou uma vista do mundo, filtrada através dos conceitos, categorias e esquemas de
uma tradigdo cultural herdada? Pode um mapa ser ndo-indexdvel no primeiro sen-
tido e indexével no segundo?

Considere um exemplo a que tanto Gell como Turnbull se referem. Ma-
rinheiros da Micronésia’, acostumados a viajar centenas de milhas em alto mar
entre ilhas por vezes muito pequenas, conhecem a posigio de cada ilha em
relagdo 2 outra através do assim chamado “curso das estrelas” — isto é, uma lista
de estrelas cujos pontos sucessivos de nascente e poente, & noite, indicam a
diregio em questio. O marinheiro perito tem registrado em sua meméria todo
um compéndio dos cursos das estrelas, cada um préprio de um par de ilhas, e
segundo Gell seu “mapa” consiste nesse compéndio. Portanto, fica claro que a
validade do curso entre uma ilha A e outra ilha B ndo depende da posigdo atual
de uma pessoa no mar. Assim os cursos das estrelas “tém a propriedade essencial
de mapa de indexabilidade ndo sinalizada; ndo muda sua veracidade segundo
o ponto em que sdo reportados” (Gell 1985:284). Mas é também preciso dizer,
com Turnbull, que os principios segundo os quais o mapa dos marinheiros da
Micronésia é elaborado sdo seguramente embutidos nos preceitos e praticas da
néutica tradicional, requerendo, assim, o conhecimento desse contexto cultural
para se conseguir “ler” e compreender o mapa. Em suma, parece que enquanto
o mapa indexa uma tradigdo, é ndo indexével quando se trata de localizagdo.
O mesmo poderia ser dito a respeito de mapas “modernos”, elaborados segundo
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principios cientfficos com a ajuda de um conjunto de ferramentas tecnolégicas
sofisticadas. A ciéncia e a tecnologia modernas, como observa Turnbull (1991:36),
sdo tdo dependentes da tradigdo para sua transmissio bem sucedida como é o
saber ndutico da Micronésia. Assim como os mapas da Micronésia, os mapas
modernos ndo podem ser compreendidos sem se considerar “a visdo global, o
esquema cognitivo e a cultura do elaborador-de-mapa” (Turnbull 1989:20).

Contudo, existe algo profundamente paradoxal sobre essa argumentagéo, pois
separar a tradigdo da localidade ou a cultura do lugar significa, também, divorciar
o conhecimento tradicional do contexto de sua produgio, na experiéncia de seus
praticantes situada no ambiente. Assim, a forma de vida é reduzida a uma “visdo
global” ou a um “esquema cognitivo” — um conjunto de regras e de representagdes
para a organizagdo da experiéncia sensorial que as pessoas carregam em suas cabegas
e que estdo disponiveis para transmissio independentemente de sua atividade cor-
poral no mundo. E como se a cultura fosse recebida dos antepassados através de
linhas de transmissdo tradicionais, e importada para os lugares de sua aplicagdo
prética. Mas isso significa voltar & visdo cldssica da cultura como mapa, a analogia
— como lembra Bourdieu (1977:2) — “que surge para o forasteiro que precisa des-
cobrir seu caminho em terra estranha e que compensa sua falta de conhecimento
prético, a prerrogativa do nativo, ao utilizar o modelo de todas as rotas possiveis”.
Aqui estd o paradoxo: sé pode-se fazer com que os mapas reais paregam indexéveis
com respeito A tradigdo cultural através da compreensdo da cultura como sendo
ndo-indexével com respeito a localidade. Alocar os mapas em seu contexto cultural
tem como paralelo deslocar a cultura de seu contexto no mundo da vida. Como,
entdo, podemos resolver esse dilema? Como podemos preservar a nogdo de senso
comum, segundo a qual os mapas tém certa invaridncia enquanto nos movemos, que
eles ndo se recompdem continuamente para refletir as particularidades de qualquer
local onde possamos estar, mas também aceitando sua inclusdo em préticas locais?
Minha resposta, em resumo, serd que os mapas indexam movimento, que a visdo que
incorporam néo € local mas regional, mas que o objetivo da cartografia moderna tem
sido de converter essa visdo regional em uma visdo global, como se tivesse sua origem
em um ponto de vista acima e além do mundo.

Como ver o mundo de toda parte a0 mesmo tempo

Quando vocé estd em um determinado ponto, tudo surge de determinado
4ngulo, enquanto grande parte do entorno provavelmente estaré escondido atrds
de objetos mais altos em primeiro plano. Estando em outro ponto, tudo terd uma
aparéncia diferente. Para conseguir uma concepgio da configuragéo total do seu
ambiente, pareceria necessirio possuir algum tipo de esquema totalizador no qual
pudesse ser integrada cada uma dessas imagens perceptivas, especificas em relagéo
as localizagdes. Como vimos, esse é o argumento geralmente apresentado para jus-
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tificar a existéncia de mapas cognitivos. E um argumento, no entanto, que pressupde
uma teoria de visdo instantdnea, como se sé fosse possivel ver, em perspectiva, a
partir de um ponto de observagdo fixo. “Nio é ver”, como pergunta de modo retérico
Merleau-Ponty, “sempre ver de alguma parte?” Ele, no entanto, termina por respon-
der de forma negativa (Merleau-Ponty 1962:67). Para utilizar seu préprio exemplo,
a casa vizinha pode ser vista deste lado ou do outro, do interior ou do exterior, ou
mesmo de cima se voarmos. Mas o que eu vejo ndo é nenhuma dessas aparéncias;
€ a casa em si, em sua realidade concreta. A forma da casa é progressivamente
revelada 3 medida que me movo em sua volta, para dentro e para fora, ndo como
a soma de grande nimero de imagens organizadas na meméria como fotogramas em
um rolo de filme, mas como o envelope de uma estrutura em perspectiva que muda
continuamente. Observagéo, afirma Merleau-Ponty, ndo consiste em ter um ponto
de vista fixo sobre o objeto, mas “em variar o ponto de vista mantendo fixo o objeto”
(:91). Assim, a casa ndo é vista de alguma parte, mas de nenhuma parte — ou
melhor, de toda parte (:67-9).

Sendo fiel & sua abordagem ecol6gica da percepgdo visual, James Gibson
apresenta um argumento muito similar. Gibson escreve que animais e pessoas
véem enquanto se movem, € ndo apenas nos intervalos entre movimentos. Essa
visdo ambulatéria ocorre ao longo daquilo que ele chama de “trilha de obser-
vagdo”. Uma trilha deve ser compreendida ndo como uma série infinita de
pontos discretos, ocupados em instantes sucessivos, mas como um itinerario
continuo de movimento. Assim, o ambiente que alguém vé& ndo é nem “visto
neste momento” nem “visto a partir deste ponto”. Ao contréirio, “aquilo que uma
pessoa percebe é um ambiente que envolve esta pessoa, que em qualquer lugar
¢ igualmente claro, redondo ou macigo, e inteirigo” (Gibson 1979:195-7). Mas
se as caracteristicas desse ambiente sdo reveladas & medida que percorremos
trilhas de vista, e ndo projetadas a partir de uma seqiiéncia de pontos de vista,
onde comegam essas trilhas e onde terminam? E se vemos ndo neste momento
do tempo, mas durante certo perfodo, quanto dura esse perfodo? Tais perguntas nao
podem ser respondidas com precisdo. A respeito de uma coisa simples, podemos dizer,
ap6s exploragdo superficial, que j4 a vimos por inteira. Mas de um espago complexo,
variado e extenso, apesar de termos entrecruzado-o ao longo de inimeras trilhas,
ainda podemos pensar que existe mais a ser descoberto. Quanto & nossa percepgdo do
ambiente como um todo, o que pode ser isso se ndo o resultado de toda uma vida de
observagio ao longo de todas as trilhas que percorremos? E isso que Gibson quer
dizer quando afirma que perceber o mundo, durante um tempo suficiente, e ao
longo de um conjunto suficiente de trilhas, é equivalente a percebé-lo “como
se pudéssemos estar em toda parte ao mesmo tempo” (:197).

E essencialmente importante distinguir esse sentido de onipresenga da-
quele resultante da nogdo convencional da “vista de passaro” (:198-9). Esta,
naturalmente, nio tem nada a ver com aquilo que os péssaros realmente véem
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quando voam, mas tem a ver com como imaginamos que seria o mundo a partir
de um ponto de observagio tdo acima da superficie terrestre, que todo o terri-
tério com o qual estamos familiarizados, gragas a viagens que realizamos ao nivel
do chéo, poderia ser visto em apenas um relance. Supde-se que quanto mais
alto uma pessoa vai, mais sua visdo transcende as limitagdes locais e os horizon-
tes estreitos da vista do patamar terreno. E do mesmo modo, mais parecida com
um mapa se torna. Robinson e Petchenik tém razio em lembrar que a analogia
entre 0 mapa e a ‘vista de pdssaro’ pode ser enganosa, nio apenas em raziao de
suas geometrias de proje¢do diferentes mas também porque o mapa é “uma
construgdo, uma abstragio, um arranjo de marcos que se relaciona com a ‘re-
alidade’ espacial apenas por consenso, ndo por poder ser testado pelos sentidos”
(1976:53). No entanto, aquele que ji4 voou de aviio acima de um territério
familiar se surpreende, por um lado, por qudo estranha parece a vista, e, por
outro lado, por quanto a vista da janela do avido se assemelha ao mapa topogréfico
daquele mesmo territério. No entanto, ndo h4 nada estranho a respeito do ambiente
percebido de toda parte, no sentido apresentado por Merleau-Ponty e por Gibson,
e nem precisamos sair do chdo para percebé-lo dessa maneira. Nio é uma vista “l4
de cima” em vez de uma vista “cd embaixo”, mas uma vista tomada ao longo das
muitas trilhas que compdem um territério, ao longo das quais as pessoas vdo e vém
na vida pratica. Resumindo, nossa percepgdo do ambiente como um todo nao
provém de uma ascensdo de uma perspectiva local e miope para uma perspectiva
panéptica e global, mas surge na passagem de um lugar para outro, e em his-
térias de movimento e de horizontes varidveis ao longo do caminho.

A mesma afirmagdo poderia ser feita, seguindo Edward Casey (1996:30),
fazendo um contraste entre modos verticais e laterais de integragdo. No modo
vertical, abragado pela cartografia moderna, e também pelos teéricos do mapa
cognitivo, as particularidades locais conseguidas pela observagao no chao sao
encaixadas numa concepgio abstrata do espago para formar uma representagao
do mundo como se estivéssemos olhando para ele “de cima para baixo”. Enquan-
to os olhos do corpo permanecem préximos ao solo, os olhos da mente — que
testemunham essa representagiao semelhante ao mapa — estdo no alto com os
péassaros. Em contraste, o modo lateral de integragio ndo pressupde tal divisdo
entre mente e corpo. Pois o trabalho de integragdo é realizado pelo organismo
como um todo, enquanto ele se move, intencionalmente e atentamente, de um
lugar para outro. Tais movimentos ndo ligam simplesmente lugares ja localizados
em termos de um sistema independente de coordenadas espaciais. Pelo contré-
rio, transformam esses lugares em nés dentro de uma rede mais ampla de idas
e vindas. Casey se refere a essa rede de movimento entre lugares como regido
— isto é, “uma 4rea concatenada por peregrinagdes entre os lugares que ela
conecta” (1996:24). Evidentemente, quando Gibson fala em perceber o ambien-
te de toda parte ao mesmo tempo, esse “toda parte” ndo é espago nem porgao
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de espago, mas uma regido nesse sentido. Do mesmo modo, todo “alguma parte”
ndo é um lugar no espago, mas uma posigdo numa trilha de movimento, uma das
matrizes de trilhas que engloba a regidgo como um todo. Em resumo, enquanto “toda
parte como espago” é o mundo como é imaginado desde um ponto de vista acima
e além, “toda parte como regido” é o mundo tal como é vivenciado por um habi-
tante, viajando de um lugar para outro ao longo de uma jornada de vida.

Essa idéia da regido pode ser ilustrada por trés exemplos etnograficos.
Entre os Walbiri, povo aborfgine da Australia centro ocidental, toda a regido é
percebida em termos de “redes de lugares ligados por trilhas” (Munn 1973a:215).
Originalmente tragadas pelos movimentos de seres ancestrais naquela era de
formagdo chamada de Sonho, essas trilhas sdo continuamente retragadas duran-
te as jornadas dos povos atuais que seguem seus passos. Quando relatam as
histérias dessas jornadas, os homens e as mulheres Walbiri desenham figuras
semelhantes a teias na areia, compostas basicamente por linhas e circulos. Cada
linha expressa uma jornada de ou para o acampamento, e cada circulo expressa
o ato de criar um acampamento andando em sua volta. De modo bastante
similar, para os Ongee, um grupo de cagadores / coletores que vive na ilha de
Little Andaman, na bafa de Bengala, os lugares sdo criados nas confluéncias das
trilhas de movimentos de seres humanos, de animais e de espfritos. Ao serem
pedidos pelo etnégrafo Vishvajit Pandya para desenhar os lugares onde vivem os
seres humanos e os espiritos, os informantes Ongee esbogaram linhas de movi-
mento (retas para seres humanos, onduladas para espiritos), levando & demar-
cagdo dos vérios lugares em suas intersegdes.® O mundo dos Ongee, conclui
Pandya, “ndo é um palco pré-elaborado sobre o qual as coisas acontecem, mas
sim um espago, ou regido, criado e construido pela pratica continua de movi-
mento” (Pandya 1990:777). Meu terceiro exemplo é tomado do estudo de A.
Irving Hallowell sobre os Saulteaux (Ojibwa), cagadores, inclusive de peles, do
distrito do rio Berens, préximo ao lago Winnipeg, no Canad4. Pela experiéncia
dos Saulteaux, mover-se em certa diregio é sempre viajar de um lugar para
outro. Isso é assim ndo somente para seres humanos, mas também para o sol, a
lua e os ventos, todos considerados como uma espécie de pessoa. Assim, “aquilo
que chamamos de modo abstrato de dire¢des cardinais para eles sdo os lares dos
ventos, os lugares de onde eles vém. Do mesmo modo, o leste é considerado o lugar
onde nasce o sol, o0 oeste onde ele se pde, o sul o lugar para o qual vdo as almas
dos mortos e o lugar de onde vém os passaros do verdo” (Hallowell 1955:191). Entéo,
para os Saulteaux, assim como para os Ongee e os Walbiri, “toda parte” ndo é um
espago, mas uma regido concatenada pelos movimentos, de um lugar para outro,
de seres humanos, animais, espiritos, ventos, corpos celestes etc.

Conhecendo enquanto vocé caminha
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Podemos agora voltar ao paradoxo que apresentei antes. Se nosso conheci-
mento do ambiente é baseado em préticas locais, como é possivel que ele conserve
certa constincia quando nos movemos? Se todo conhecimento depende do contex-
to, como podem as pessoas levar com elas seu conhecimento de um contexto para
outro! Para pistas que levem 2 solugdo, procuro, mais uma vez, o trabalho de David
Tumnbull. Um dos objetivos de Turnbull é romper a diferenciagiio convencional entre
o assim chamado conhecimento indigena e a ciéncia ocidental. Para tanto, ele
enfatiza que todo conhecimento, de qualquer espécie ou origem histérica, é gerado
dentro de um “campo de préaticas” (1989:61). E como as préticas precisam ser
realizadas por determinadas pessoas em determinados lugares, todo conhecimento —
inclusive aquilo que chamamos de ciéncia — precisa ser inerentemente local. Vou
deixar de lado, por enquanto, a tese contriria que estranhamente Turnbull parece
cogitar simultaneamente, que o contexto para o conhecimento indigena e para o
conhecimento cientifico assemelha-se a um esquema global, ou cognitivo, indepen-
dente dos lugares de sua expressio prética. J4 chamei a atengfo sobre os perigos de
se recair em um conceito de cultura que divorcia o conhecimento e sua transmissio
da experiéncia situada no ambiente. No momento me preocupo com outra dificul-
dade do argumento de Turnbull. Pois, se, por um lado, ele insiste que uma carac-
teristica comum a todos os sistemas de conhecimento é seu “cariter local”, ele
também afirma, por outro, que o que é critico no crescimento e reprodugio de qualquer
sistema de conhecimento é o trabalho necessério para mover seus diversos componentes
—inclusive praticantes, seus conhecimentos e capacidades, dispositivos técnicos e padroes
de avaliagdo — de um lugar de produgdo do conhecimento para outro (Turnbull 1993a:30).

Considere o caso da ciéncia ocidental. Segundo aquilo que se pode
chamar de visio “oficial” da ciéncia, os dados registrados através de procedi-
mentos padronizados em diversos lugares sdo encaixados em um esquema tedrico
que consiste em proposigdes que sdo estritamente ndo indexdveis quanto ao
lugar. Porém, na préitica, o que ocorre é muito mais confuso. Nao s6 nao estd
claro onde termina a coleta de dados e onde comega a elaboragéo de teorias,
mas também ndo existe um conjunto unificado de teorias sob o qual toda
experiéncia possa ser incluida. Mas existem tantos pontos teéricos de crescimen-
to quantos h4 lugares de busca pritica, e a caracteristica de cada um é con-
dicionada por circunstincias peculiares a cada lugar. Grande parte do trabalho
cientifico, afirma Turnbull, consiste em tentar estabelecer a ligagdo e a equi-
valéncia que desenvolva procedimentos e obtenha resultados em um contexto
local aplicdvel a outro (1993a:37). Mas se a ciéncia exige 0 movimento cons-
tante de pessoal, conhecimento e técnicas, de um lugar para outro, e a reuniéo,
em cada lugar, de dados (inputs) de procedéncias heterogéneas, como é que
pode também apresentar as caracteristicas de ser local? Como sistema de conhe-
cimento, a ciéncia ndo pode ser enraizada em algum lugar especifico, mas pelo
contrério deve emergir da rede de relagdes entre lugares como um todo, cons-
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tituindo o seu campo de pritica. Além do mais, se for assim para a ciéncia,
entdo deve ser igual para qualquer outro sistema de conhecimento. Como o
préprio Turnbull o colocou, “todo conhecimento é como viajar, como uma jornada
entre as partes de uma matriz” (1991:35). Entdo o que é essa matriz! E, claro, uma
regido no sentido definido acima — isso é, como o somatério de jornadas efetuadas.

O que eu quero dizer é que conhecer, como a percep¢io do meio em
geral, prossegue ao longo de trilhas de observagdo. E impossivel conhecer nos
lugares, assim como nio se pode viajar neles. Ao invés disso, conhecimento é
regional: deve ser cultivado movendo-se por trilhas que conduzem em torno de,
na diregdo de ou saindo de lugares para outros lugares. Concebida como o
conjunto de tais movimentos de um lugar para outro, a nogdo de regido, longe
de denotar um nivel de generalizagdo intermedidria entre peculiaridades locais
e universais globais, oferece uma safda desse tipo de pensamento dicotdmico e
hierdrquico. Assim com todo lugar, pelos movimentos que dio origem a ele,
envolve sua relagido com todos os outros, estar em algum lugar é estar em toda
parte a0 mesmo tempo. Colocado em nossos termos, o que Turnbull propée,
convincentemente, é que todos os sistemas de conhecimento, inclusive o da
ciéncia, sdo integrados lateralmente em vez de verticalmente. O filésofo Joseph
Rouse faz quase a mesma afirmagdo em argumentar que “vamos de um conhe-
cimento local para outro, em vez de teorias universais para as suas exemplificagoes
particulares” (Rouse 1987:72). A luz das consideragdes anteriores, preferiria
dizer que nés conhecemos enquanto caminhamos, de lugar para lugar. Porém, isso
ndo altera a afirmagdo basica de que a ciéncia é distinguida dos outros sistemas
de conhecimento pelo esforgo que faz para apresentar-se como se fosse integrada verti-
calmente, como se o dever do cientista fosse encaixar os dados na teoria e nido
aplicar o conhecimento que o levou para um lugar para poder partir para outro. Para
criar essa ilusdo, a ciéncia tem de suprimir, ou esconder, o trabalho social envolvido
em estabelecer equivaléncias e conexdes entre lugares (Turnbull 1996:62). Além
disso, nesse sentido, é auxiliada e encorajada pela cartografia moderna, a qual vem
se preocupando em estabelecer suas credenciais cientificas através da sua pretensiao
de produzir representagdes exatas e objetivas de um mundo “l4 fora”.

Como cientistas, e de fato como praticantes de qualquer outro sistema de
conhecimento, cartégrafos tiram o seu material de todo tipo de fonte, através
de observagio direta e também através da pesquisa da tradigéo local. A coleta
e classificagio desse material podem levé-los — ou agentes agindo em nome
deles — a jornadas inumeréveis e freqiientemente demoradas. No entanto, nada
disso aparece na forma final do mapa moderno “cientifico”. Pelo contrério, uma
das caracterfsticas mais impressionantes do mapa moderno é a eliminagdo, ou
rasura, das priticas e itinerarios que contribuiram para a sua produgio (Turnbull
1996:62). Nas palavras de Michel de Certeau, “o mapa, o palco totalizador no
qual elementos de origem diversa sdo juntados para formar um quadro de um
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‘estado’ de conhecimento geografico, expulsa para a sua pré-histéria ou para sua
posteridade, como se fosse para as suas bordas, as operagdes das quais é o
resultado ou a condigiio necessaria” (Edney 1993:55). O ideal é a congruéncia
entre o mundo e sua representagdo, e o progresso é medido por esse grau de
aproximagdo. Entdo no trabalho do cartégrafo moderno, o conhecimento gerado
pelo movimento de lugar para lugar dentro de uma regido é apresentado como
se fosse vindo de uma visdo totalizadora acima e além do mundo. Em resumo,
a cartografia transforma “toda parte como regido”, o mundo como vivenciado
pelo habitante mével, em “toda parte como espago”, a “vista de passaro” ima-
gindria de uma consciéncia transcendente.

E claro que a mesma transformagdo é trabalhada na percepgio comum do
ambiente pela teoria dos mapas cognitivos. Como no artefato moderno de mapa,
e também no seu andlogo ‘mental’, todos aqueles movimentos de idas e vindas
pelos quais as pessoas desenvolvem um conhecimento do seu ambiente sdo
empurrados para as bordas, para lembrar a frase de Michel de Certeau, deixando
o mapa como um fait accompli, final e completo, o produto de um processo de
elaboragdo que comega com o esquema do mundo e termina com aquele esque-
ma sendo copiado na mente. Qualquer jornada efetuada além desse ponto é
suposta de pertencer a fase de utilizagio de mapa em vez da de elaboragio de
mapa, € portanto ndo faz mais parte da formagdo do mapa em si. Desse ponto
de vista, o marinheiro da Micronésia é um usuério de mapa tanto quanto o
navegador marftimo moderno com as suas cartas hidrogréaficas e bissola, mesmo
que a sua habilidade “seja inteiramente mental e perceptual, ndo usando ne-
nhum instrumento” (Oatley 1977:537). Mas enquanto os artefatos de mapa
modernos tém seus autores, desenhistas ou produtores, as origens dos mapas
mentais tradicionais sdo aparentemente perdidas no tempo. De fato, dizer que
tais mapas sdo “tradicionais” é virtualmente equivalente a uma admissdo de que
nédo tém um elaborador, mas que ‘eles mesmos se fazem' — ou que como mitos, seguin-
do o aforismo célebre de Lévi-Strauss, “eles pensam a si mesmos” através das mentes
dos homens e sem seu conhecimento (Lévi-Strauss 1966:56). De qualquer forma, a
suposi¢do é que o mapa é elaborado antes de ser utilizado, que jé existia como uma
estrutura na mente, passada como parte de uma tradigéo recebida, antes do viajante
aventurar-se adiante no mundo.

Meu argumento é, ao contririo, que o conhecimento do ambiente pelas
pessoas sofre formagdo continua durante o movimento delas nesse mesmo am-
biente. Retorno a uma diferenciagdo que apresentei no inicio, isto é, explicar
este conhecimento em termos dos potenciais geradores em um processo comple-
xo ao invés de como uma reprodugdo de uma estrutura complexa. O processo
se compde do engajamento do ator-perceptor miével com o seu ambiente. Como
ja sugeri, conhecemos enquanto caminhamos, e ndo antes de caminhar. Tal co-
nhecimento adquirido através do caminhar — ou o caminhar de conhecimento
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- ndo pode ser acomodado dentro dos termos da dicotomia entre elaboragio e
utilizagdo de mapa. O viajante ou narrador que conhece enquanto caminha nio
estdi nem elaborando um mapa nem utilizando um. Simplesmente, ele est4
mapeando. E as formas e padrdes que aparecem desse processo de mapear, seja
na imaginagéo ou materializados como objetos, sdo apenas ‘pontes’ ao longo do
caminho, ndo o iniciando ou o terminando, e sim pontuando o processo. Minha
perspectiva, em resumo, estd de acordo com o que Robert Rundstrom chama de
“cartografia de processo”, no qual mapear é visto como ‘aberto, continuo, sem-
pre levando ao préximo instante do mapear, ao préximo mapa’ (Rundstrom
1993:21). No que segue, primeiramente mostro de uma forma mais detalhada
como mapear difere de elaborar um mapa. Prossigo, entdo, com a diferenciago
entre mapear e utilizar um mapa. Proponho que todo descobrir-caminho é mapear;
toda navegagio é utilizar um mapa. Portanto, mapear estd para utilizar mapa,
assim como descobrir-caminho estd para navegagdo. A estrutura geral desse
argumento é resumida na figura 3.

Mapear nio é elaborar um mapa

‘Mapear’ e ‘elaborar um mapa’, segundo Denis Wood, “ndo significam a
mesma coisa” (1992:32). Para ele, a diferenga é parecida aquela entre falar e
escrever. Wood entende mapear como uma capacidade universal dos seres huma-
nos, estabelecida junto com outras capacidades da mente-cérebro humano atra-
vés de um processo de evolugdo por selegdo natural. Mas o fato de que todos
os seres humanos sdo capazes de mapear ndo implica que todos elaboram mapas.
Do mesmo modo, sé6 porque todos os seres humanos podem falar ndo implica que
todos escrevam. Enquanto mapear, como falar, pode ser considerado “uma ex-
pressdo de existéncia individual”, elaborar um mapa, como escrever, tem de ser
visto como “uma fungdo incomum de circunstincias sociais especificas, surgindo
somente dentro de certas estruturas sociais” (Wood 1993a:50). Em outras pala-
vras, o surgimento da elaboragio de
mapa pertence ndo 2 evolugdo da hu-

manidade e sim & sua histéria. Mas a Flbons-wispn=
diferenga entre mapear e elaborar um “
mapa, como aquela entre falar e es- '
crever, ainda é, para Wood, muito té- :
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nue. Nio é a diferenga entre expressar |Mapear= versus
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Figura 3. As relagbes entre mapear, elaborar um ) Navegagio
mapa e utilizar um mapa: um resumo.
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externamente uma idéia e ‘capturar’ essa expressio numa forma alternativa.
Para comegar, mapear ndo é a exteriorizagio de um mapa que ji existe na
cabega do mapeador, da mesma forma que falar ndo é a exteriorizagio de um
pensamento. Ao invés disso, mapear e falar sio géneros de apresentagdo que
tiram seus significados dos contextos comunicativos de suas interpretagdes dra-
méticas. Segue que, além do mais, nem elaborar um mapa nem escrever pode
servir para transcrever pensamentos preexistentes ou representagdes mentais no
papel. Em primeiro lugar, como a palavra escrita, o mapa ndo é a transcrigdo de
nada e sim uma inscrigdo. Desta forma, mapear cede a vez para elaborar mapa
no ponto onde o gesto teatral se torna uma prética de inscrigdo, e ndo onde
imagem mental produz uma representagio externa (Wood 1993a:53).

Wood ilustra seu argumento com um bom exemplo. Dois meninos jogaram
héquei. Em casa, na hora do jantar, um explica o projeto da quadra gesticulan-
do com as suas mdos e dedos sobre o jogo de mesa_americano. O outro faz o
mesmo na escola, para impressionar um amigo, mas nesse caso (¢ durante uma
aula de arte) ele faz gestos com um lépis na mdo, sobre uma folha de papel.
Enquanto nada sobrou dos gestos do primeiro menino, aqueles do segundo
deixam um trago na forma de uma inscrigio, um mapa-esbogo, que pode ser
preservado e reproduzido indefinidamente além do contexto da sua produgéo.
Podemos supor que os dois meninos tinham a mesma capacidade, e que, além
do mais, o primeiro teria tido acesso facil a lapis e papel caso precisasse. Entio,
porque o segundo fez um mapa e o primeiro ndo? A resposta, para Wood, estd
na natureza da situagdo comunicativa. Em geral, tanto quanto nesse caso exem-
plar, é a situagdo — social e politica a0 mesmo tempo — que pede o mapa. E
enquanto a diferenga entre fazer gestos com um instrumento de inscrigdo e fazer
gestos sem ele talvez parega pequena, as conseqiiéncias sécio-politicas sdo imensas.
E a “diferenciagdo ténue de... inscrigao”, Wood conclui, “que diferencia... mapea... de
elaborar um mapa, e sociedades mapeadoras de sociedades elaboradoras de mapa. Nestas
é a caracterfstica de inscrigio dos mapas fisicos que permite que eles sirvam aos
interesses dos poderosos, que controlam o processo de elaborar mapa (e também
aqueles que os contestariam)” (1993a:53).

Apesar de concordar com Wood que h4d uma diferenciagdo importante a
ser feita entre mapear e elaborar um mapa, eu a faria usando outros critérios.
Porém, antes de assim o fazer, temos de ser mais precisos em relagdo ao signi-
ficado de mapear. Wood mesmo parece nido conseguir se decidir sobre se o termo
se refere a uma capacidade cognitiva, a um movimento real no ambiente, ou a
reconstituigio narrativa de jornadas efetuadas. Em um momento ele nos conta
que mapear “é a forma pela qual nés, seres humanos, elaboramos e utilizamos
mapas mentais” (Wood 1992:32), enquanto num outro momento ele rejeita o
conceito do mapa mental, e acaba declarando que mapear “na verdade é apenas
...se virar em termos de orientagdo” (Wood 1993:53). Mas no seu exemplo dos
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dois meninos, mapear ndo parece consistir nem em ter um “mapa na cabega”
preexistente, nem em um movimento corporal na terra, mas sim num tipo de
narragao retrospectiva. Parece-me que a nogdo de uma capacidade evoluida de
mapear mentalmente é profundamente falha. Ndo se poderia esperar que tal
capacidade surja, completamente formada, da composi¢io genética do indivi-
duo, antes da sua entrada no mundo real. Pelo contririo, teria de sofrer desen-
volvimento no préprio desdobramento da vida do individuo dentro de um am-
biente. Neste caso, o processo ao longo da histéria de vida de ‘se virar em
termos de orientagdo’ — ou num termo, descobrir-caminho, — pareceria ser uma
condigdo para o surgimento de uma “capacidade de mapear”, ao invés de uma
conseqiiéncia da sua aplicagdo. Isso nos deixa no terceiro sentido de mapear —
a narragdo ou recapitulagido verbal de jornadas efetuadas (ou possivelmente o
ensaio para jornadas a serem efetuadas) — talvez o mais adequado. Admito, no
entanto, que a diferenciagdo entre descobrir-caminho e mapear ndo é muito
concreta e rigida. Pois, um modo de recontar a histéria de uma jornada é
retragar seus passos, ou os passos de ancestrais que efetuaram a jornada no
passado. De fato, uma vez que viajar de um lugar para outro implica lembrar o
caminho, todo descobrir-caminho é mapear, apesar de nem todo mapear ser
descobrir-caminho. Retorno a essa questdo em seguida.

Por ora, vamos continuar a considerar mapear como a reconstituigao,
através de gestos narrativos, da experiéncia de ir de um lugar para outro dentro
de uma regido. Nesse sentido, os dois meninos no exemplo de Wood estavam
participando de mapear. O fato de um ndo deixar trago enquanto o outro
produziu uma inscrigdo durdvel ndo tem nenhum impacto significativo na na-
tureza da atividade em si. O mapa—esbogo que surgiu, com o trago dos gestos do
segundo menino, foi um produto mais ou menos acidental do processo de mapear,
ndo o objetivo final. Rundstrom faz a mesma colocagéo no seu trabalho sobre mapear
entre os Inuit do Artico Canadense central e oeste. Um viajante Inuit, ao voltar de
uma viagem, podia recontar com todos os detalhes o ambiente encontrado no cami-
nho, fazendo mimica com as maos das formas caracteristicas especificas da terra e do
mar. Tais apresentagdes gestuais, depois de uma jornada longa, podiam durar muitas
horas. Dados instrumentos e materiais apropriados, podiam também gerar uma ins-
crigio. Muitas dessas inscrigdes foram produzidas com a incitagdo dos exploradores
ocidentais que entraram em contato com os Inuit. Freqiientemente eles foram sur-
preendidos com a exatiddo do que eles consideraram “mapas nativos”. Mas para os
mapeadores Inuit era a apresentagdo que importava — “a recapitulagio das caracte-
risticas ambientais” — e ndo qualquer objeto ou inscrigdo material que resultou
dela (Rundstrom 1990:165). Sem divida, a grande maioria dos mapas que ja
foram produzidos em sociedades humanas, como aqueles dos Inuit, foram impro-
visados espontaneamente dentro de certo contexto dialégico ou narrativo, e sem
qualquer intengdo na preservagdo ou no seu uso além desse contexto. Isso se
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aplica, por exemplo, aos desenhos dos Walbiri na areia em forma de teia, aos
quais eu ji me referi (Munn 1973b:196). “A maioria dos mapas, na maior parte
do tempo”, como observa Wood, “provavelmente foram efémeros, desenhados na
areia ou na neve, ou, se colocados num material mais permanente, imediata-
mente amassados e jogados fora” (Munn 1973b:83; ver Lewis 1993:99).

Durante a produgao de tal mapa, o mapeador leva os interlocutores num tour
pelo pafs, e, ao fazer isso, a sua mio gesticulando, a qual pode ou ndo estar
segurando um instrumento de inscrigdo, traga as trilhas efetuadas e os pontos
ou os lugares significativos encontrados na viagem. Dos mapas produzidos nos
tempos dos aborigines pelos Saulteaux, Hallowell nota que “o seu objetivo nio
foi delinear uma parte do pafs em si, mas sim indicar uma rota a ser seguida,
e a énfase foi numa sucessdo de marcos de referéncia vagamente indicados pelas
relagoes entre eles” (Hallowell 1955:195). Os estudos de Malcom Lewis dos
mapas dos norte-americanos nativos e da tribo Inuit mostram que eles se apoiam
nos principios defcticos: ou seja, eles apontam as coisas, revelando aspectos de
como elas parecem ao prosseguir pela trilha de observagdo ‘daqui’ até ‘ali’(Lewis
1993:102). Mesmo nas sociedades ocidentais contemporéneas, cujos habitantes
sdo crivados diariamente com imagens baseadas nas geometrias cartograficas de
projegdo plana — onde eles moram, como coloca Woods, “imersos em mapas no
mundo” (1992:34) —, pessoas continuam a descrever seu ambiente, para eles
mesmos e para outros, retragando as trilhas de movimento que costumam seguir
nele ao invés de dar para cada um de seus elementos uma posigdo fixa no
espago. “Quando alguém nos pede informagdo sobre localizagdo”, como nota
Barbara Belyea, “sdo poucas as pessoas que conseguem resistir a apontar e
acenar com os bragos, ou a tragar a rota do viajante sobre a superficie do seu
mapa. O gesto se torna parte do mapa, uma caracteristica da sua recepgao”
(Belyea 1996: 11, énfase minha). Pode ser enganador, sugere Belyea, assimilar
o processo de inscrever ao de escrever, como se o objetivo do exercicio fosse
representar as caracteristicas da paisagem do mesmo modo que escrever deve
representar a palavra falada. Pois os gréficos no mapa ndo sdo representagdes de
nada. Toda linha é, pelo contréirio, o trago de um gesto, o qual em si retraga
um movimento real no mundo. Ler o mapa é entdo seguir o trago como se
seguiria a mio que o desenhou.’

Porém, a analogia entre mapear e escrever talvez seja mais proxima que do
Belyea pensa. Durante muito tempo da histéria da escrita, pelo menos no mundo
ocidental, escrever era entendido nio como a representagdo da fala, mas como o
meio pelo qual o que foi dito ou relatado poderia ser decorado (Carruthers
1990). “Ao longo da Idade Média, como nota David Olson, registros escritos
eram considerados e tratados como lembretes 30 invés de representagdes” (Olson
1994:180). O mesmo era verdade com relagdo aos mapas medievais, que serviam
como memorando de itinerdrios, oferecendo rotas e conselhos para o viajante
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que faria a mesma jornada (Certeau 1984:120). Na histéria da escrita, como na de
mapear, lembrar cedeu a vez gradualmente para representar, durante 0 mesmo pe-
riodo — do século quinze ao dezessete — que também viu o surgimento do discurso
cientifico moderno. Certeau mostrou como, ao longo dessa transigio, o mapa “len-
tamente se desengajou dos itinerdrios que eram as condigdes da sua possibilidade”.
Por algum tempo, mapas continuavam a ser ilustrados com imagens de navios,
relevos, pessoas e feras com virias descrigdes, ventos e correntes, e coisas dessa
natureza. Mais adiante, rejeitadas por serem consideradas simples decoragdes, essas
figuras eram na verdade fragmentos de histérias, relatando as jornadas, e os fatos
que ocorreram ao longo delas, das quais o mapa resultou. Contudo, finalmente, o
mapa venceu o conflito com essas figuras pictoriais, eliminando todos os tragos
restantes das praticas que o produziram (Certeau 1984:120-1). Entdo a elaboragio
de mapas chegou a ser divorciada da experiéncia de movimento corporal no mun-
do.® O cartégrafo ndo precisa viajar, na verdade ele pode ndo ter experiéncia
nenhuma no terreno que ele tdo esmeradamente procura representar. A sua tarefa
é montar, fora do local, a informagdo fornecida a ele — ja livre das circunstincias
particulares da sua coleta — numa representagdo espacial abrangente. Obviamen-
te nio é nenhum acidente que precisamente a mesma tarefa é designada 2
mente, pelos teéricos do mapa cognitivo, ao operar sobre os dados da percepgao.

E no momento que mapas cessam de ser gerados como subprodutos de
narragdo de histérias e em vez disso sdo criados como produtos finais de projetos
de representagdo espacial, que fago a diferenciagio entre mapear e elaborar um
mapa. De fato, elaborar um mapa elimina, ou “extrai”, os movimentos de pessoas
enquanto vdo ou vém entre lugares (descobrir-caminho), e também a recapitu-
lagio desses movimentos em gestos de inscrigdo (mapear). Cria, desse modo, a
aparéncia de que a estrutura do mapa surge diretamente da estrutura do mun-
do, como se o mapeador servisse meramente para mediar uma transcrigio de
uma para outra. Chamo a isso ilusdo cartogréfica (ver a figura 4). Um aspecto
dessa ilusdo reside na suposicdio de que a estrutura do mundo, tanto quanto a
do mapa que pretende representi-la, esteja fixa, sem considerar o movimento
dos seus habitantes. Como um palco de teatro, do qual todos os atores miste-
riosamente desaparecem, o mundo — como é representado no mapa — parece
deserto, destituido de vida. Ndo h4d ninguém; nada est4 acontecendo. Suponha,
por exemplo, que eu descreva uma jornada que efetuei tragando uma trilha com
meu dedo sobre um mapa topogrifico. Uma vez que o mapa esteja dobrado e
guardado, nada disso restaria. A representagio do mapa do mundo ndo tem
nenhuma relagdo com o fato de eu ter feito a viagem ou ndo. Se eu tivesse,
alternativamente, tragado meu caminho com um l4pis, seria considerado que as
linhas resultantes nfo teriam acrescentado nada ao mapa, mas pelo contrério,
que o teriam estragado. Para restaurar o mapa, teriam que ser apagadas! De
qualquer forma, meu gesto ndo se toma parte do mapa, mas é excluido dele, como
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€ meu movimento original do mundo que ele representa.! Isso estd em contraste
marcante com os mapas dos norte-americanos nativos e dos Inuit, como descri-
tos por académicos tais como Lewis, Rundstrom e Belyea, que realmente cres-
cem, linha por linha, com cada gesto adicional. O mesmo acontece com as
cartas hidrogréficas utilizadas pelos marinheiros da Micronésia, que “literalmen-
te ficam maiores, anel de coqueiro por concha de cauri, e pau por pedra” (Wood
1992:31). Também sdo assim nossos préprios esbogos de mapa. Nesses exemplos,
o desenvolvimento do mapa, como um “padrio de linhas interconectadas” (Belyea
1996:6), se assemelha aquele da
regido, como uma rede de idas e
vindas. Mas o mapa topogréfico Roiins
moderno ndo cresce nem se de-
senvolve, esta feito. Da mesma for-
ma que os processos de sua pro-

Figura 4. A ilusdo cartogrifica. O movi-
mento ambientalmente situado envolvido em
ambos, descobrir-caminho e na sua
reconstituigdo narrativa (mapear), é extra-
fdo para criar a ilusio de que a forma do
mapa surja, na elaboragio de mapa, como
uma transcrigio direta do esquema do
mundo,

dugdo sdo eliminados da forma final do produto, assim também o mundo que ele
descreve ndo é um mundo sendo feito, mas um que é ‘j feito' para a vida ocupar.

E isso, finalmente, que fica por trés da diferenciagdo entre 0 mapa e a imagem
como descrigdes alternativas do mesmo pafs. Para aqueles de nés educados nas
convengdes da cartografia moderna, a diferenciagdo pode parecer bastante 6bvia.
Mapas devem fornecer um registro objetivo da disposigio de coisas no espago,
estritamente independente de qualquer ponto de vista, enquanto imagens mostram
como essas coisas podem ser vivenciadas por um sujeito localizado em alguma parte
naquele espago, ou que esteja por ele passando (Turnbull 1989:15). Acredita-se de
forma disseminada, como observa Svetlana Alpers, que “mapas nos ddo a medida de
um lugar e a relagdo entre lugares, dados quantificiveis, enquanto imagens de
paisagem s@o evocativas, e ao contririo, procuram nos dar alguma qualidade de um
lugar ou a impressdo do seu observador. Um é mais préximo 2 ciéncia, o outro é
arte”. Qualquer coisa no mapa que evoca a experiéncia de lugar ou movimento é
rejeitada pelo cartégrafo cientifico como “mera decoragdo”; qualquer coisa na ima-
gem que transmita informagdo factual sobre localizagdo espacial é rejeitada pelo
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artista como “mera topografia” (Alpers 1983:124-6). Mas para os pintores e os de-
senhistas holandeses do século dezessete, que sdo os sujeitos do estudo de Alpers,
essas fronteiras entre mapas e imagens e entre a ciéncia e a arte, teriam feito pouco
sentido. Mapear e retratar eram, para eles, uma coisa s6, tendo como seu objetivo
comum “capturar numa superficie uma grande variagio de conhecimento e infor-
magao sobre 0 mundo” (:122). Porém, como elaborar um mapa venceu o conflito
com mapear, € como cartégrafos procuraram se dissociar profissionalmente de artis-
tas, assim mapas foram despidos dos seus atributos pictéricos. Desta forma, histori-
adores de cartografia, vendo em retrospectiva o desenvolvimento da elaboragio de
mapa, podem apresenté-lo como tendo progredido de uma “arte” para uma “cién-
cia”, substituindo fantasia subjetiva por informagdo muito trabalhada e independen-
temente verificdvel (Edney 1993:56). Arte, nas palavras de Brian Harley, foi gradu-
almente “expelida do mapa” (Harley 1989:4). Contudo, expelir arte do mapa é
também expelir ator-perceptores humanos do mundo, empurrar a sua experiéncia
senséria direta para os extremos, € mandar suas narrativas de movimento e de
viagem para o dominio da fébula, fantasia e alucinagao.

Descobrir-caminho nio é navegagio

“Navegagao”, escreve Edwin Hutchins, “é uma colegdo de técnicas para
responder a um nimero pequeno de perguntas, talvez a mais importante das
quais seja ‘Onde é que eu estou?”” (Hutchins 1995:12). Entao — para retornar a uma
pergunta que coloquei no inicio — o que significa saber onde se estd? O que se
precisaria saber para sentir que essa pergunta seja respondida satisfatoriamente? Pri-
meiro, segundo Hutchins, precisa-se possuir alguma representagdo do espago — um
mapa — seja interno ou externo, inscrito na mente ou numa folha de papel, dentro
do qual a todo objeto ou caracteristica do ambiente é atribuida uma posigdo deter-
minada. E preciso entdo poder estabelecer um conjunto coerente de correspondén-
cias entre o que estd apresentado no mapa e o que esté visfvel no entorno. A partir
disso, deveria ser possivel para uma pessoa identificar sua posigdo atual no mundo
com um lugar especifico no mapa. S6 entdo seré respondida a pergunta onde se esta
(Hutchins 1995:12-13). Os argumentos de Alfred Gell, num artigo ao qual j& me
referi, seguem essa mesma linha. Para saber onde se est4, do ponto de vista de Gell,
ndo basta ter formado uma imagem perceptiva do ambiente como visto de algum
lugar. Esta imagem tem que ser confrontada com aquela gerada do mapa (mental ou
fisico) numa posigdo espacial especifica. “Navegacdo”, segundo Gell, “se com-
poe de um processo ciclico onde imagens geradas de mapas sdo confrontadas
com informagdo perceptiva, e imagens perceptivas sdo identificadas com
coordenadas equivalentes num mapa” (1985:280). Esse processo de confron-
tar é essencialmente igual ao que Hutchins quer dizer com “estabelecer corres-
pondéncias”, como por exemplo, quando dizemos “isso aqui” (apontando para
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contornos no mapa) corresponde a “aquilo ali” (apontando para a silhueta de
um morro no horizonte).

Agora, enquanto Gell usa como seu exemplo etnogréfico principal o caso
classico de navegagdo maritima da Micronésia, Hutchins escolhe estudar as praticas
de navegagdo maritima a bordo de um grande navio moderno. Os dois escritores
insistem, no entanto, que reduzida a sua esséncia, navegagio é uma tarefa cognitiva
que todos nés encaramos o tempo todo enquanto descobrimos nosso caminho, seja
no mar ou na terra. Técnicas de navegagdo obviamente podem ser distinguidas,
como admite Gell, em termos da sua complexidade e o volume de informagdo usada,
e também em termos de até que ponto essa informagdo é publicada ou transmitida
através de memorizagdo mecénica. Mas nada disso, ele afirma, altera o fato de que
“os processos logicos essenciais envolvidos em todo descobrir-caminho, do mais ele-
mentar e subliminar, até o mais complexo ou trabalhoso, sdo idénticos” (Gell 1985:286).
Para Hutchins, do mesmo modo, somos todos navegadores na nossa vida cotidiana,
como revela o seguinte trecho:

Quando o navegador fica convencido que chegou a um conjunto
coerente de correspondéncias, ele pode olhar para a carta hidrogréfica
e dizer ‘Ah, sim; estou aqui, numa linha com esse ponto do conti-
nente.’ E é nesse sentido que a maioria de nés sente que sabe onde estd.
Sentimos que conseguimos reconciliagdo entre as caracteristicas que
vemos no nosso mundo e uma representagao daquele mundo.” (1995:13,
énfase minha)

No entanto, no momento que Hutchins nos leva a bordo do navio e nos
apresenta o trabalho dos navegadores na ponte, tudo parece bem diferente.
Acontece que estabelecer correspondéncias entre caracteristicas na carta
hidrogréfica e caracteristicas no ambiente é extremamente dificil, e exige ha-
bilidades especializadas que s6 podem ser adquiridas através de treinamento
extenso e experiéncia pratica. Para reconciliar a carta hidrogrifica com o ter-
reno, como explica Hutchins, é necessério imaginar como o mundo pareceria de
um ponto de vista — aquele da “vista de passaro” — do qual nunca realmente
é visto, salvo de aeronave ou satélite. O passageiro comum, ndo educado nas
técnicas de navegagdo, é totalmente incapaz de fazer isso, e pode se admitir ser
completamente confundido pelos mapas e as cartas hidrograficas. Em outras
palavras, ele nio pode converter a sua experiéncia de movimento a bordo —
como “passando por um espago circundante” —, em uma representagio de
movimento na carta hidrografica — como “aquele de um objeto cruzando um
espago”. Navegadores, por outro lado, se tornam tdo acostumados a pensar no
movimento do navio dessa perspectiva peculiar — como se o fossem manobrando
como uma pega num tabuleiro de jogo — que eles dificilmente conseguem
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imaginar esse movimento da perspectiva do passageiro comum (Hutchins 1995:62).

Pretendo argumentar, de acordo com a etnografia de Hutchins, mas ao con-
trdrio da sua afirmagdo geral, que ndo somos navegadores no nosso cotidiano —
descobrindo nosso caminho num ambiente familiar — do mesmo modo que néo somos
cartégrafos quando retragamos esses movimentos em narrativa. Navegagio (ou uti-
lizar um mapa) é, defendo, tio estranho as préticas comuns de descobrir-caminho
quanto cartografia é as préticas comuns de mapear. Seria dificil imaginar por que
deverfamos achar as cartas hidrograficas do navegador tio incompreensiveis, ou por
que suas habilidades deveriam ser tdo especializadas, se fossem apenas analogias de
estruturas e capacidades cognitivas que usamos o tempo todo. Entdo Gell, junto com
outros que tiveram que recorrer & nogdo de mapas cognitivos, estd errado em
considerar descobrir-caminho e navegagio como processos de uma espécie seme-
lhante, ou até idéntica. Pois quando nos movemos, normalmente néo pensamos que
estamos pilotando nossos corpos de um lado ao outro da superficie da terra, do modo
pelo qual o navegador pilota o seu navio pelo oceano. Nem temos que pensar dessa
maneira para saber, em qualquer momento, onde estamos. Isso é porque a pergunta
“Onde é que estou?” ndo costuma ser respondida em termos de uma posigio no
espago, determinada pela intersegio de um conjunto independente de coordenadas.
Para Hutchins, pelo contrério, ndo é dessa forma que a maioria de nés sente que
sabe onde estd. De fato, posso saber exatamente onde estou e ainda ndo ter a menor
idéia da minha posigdo geogrifica. Pois ndo é relacionando certas coordenadas
espaciais & posigio em que estou atualmente que encontro uma resposta para a
pergunta do “onde”, mas sim situando aquela posigéo dentro da matriz de movimen-
to constitutivo de uma regido.

Para amplificar esse ponto, compararei dois cenérios, admitidamente fic-
ticios. No primeiro, vocé estd andando com um amigo por terreno desconhecido,
equipado com um mapa topogrifico. Ao chegar a um lugar que oferece uma
vista panorfmica, seu amigo pira para perguntar, “Onde estamos!” Vocé olha
por todos os lados, apontando a vérios marcos de referéncia, os quais vocé
comega a correlacionar com pontos no mapa. Finalmente, indicando com um
dedo certo ponto na superficie do papel do mapa, vocé declara “estamos aqui”.
No segundo cenério, vocé estd andando em territério familiar, perto da sua casa,
com um camarada que é forasteiro & drea. Novamente, ao chegar a certo lugar,
seu camarada coloca a mesma pergunta, “Onde estamos!” Talvez sua primeira
resposta seja o nome do lugar. Mas entdo, dando-se conta de que o nome
sozinho n@o o deixa nem um pouco mais sdbio, vocé poderia prosseguir contando
uma histéria sobre o lugar — sobre sua prépria associagdo com o lugar, sobre
outras pessoas que viveram e o visitaram, e sobre as coisas que aconteceram com
elas. No segundo caso vocé ndo tem necessidade nenhuma de consultar um
mapa fisico, nem seria Gtil para vocé, ndo porque vocé recorra a um mapa
dentro da sua cabega, mas porque saber seu paradeiro néo tem nada a ver com
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fixar sua posi¢do no espago. Como alguém que viveu no pafs, e estd acostumado
aos seus caminhos e modos, saber onde vocé estd reside ndo no estabelecimento de
uma correspondéncia ponto-a-ponto entre 0 mundo e sua representagdo, mas nas
lembrangas de jornadas j4 efetuadas, as quais lhe trouxeram ao lugar, ao longo
dos caminhos de sempre ou novos. No primeiro cenério, é claro, vocé ndo tem
conhecimento nenhum desse tipo. Nunca tendo visitado o pafs antes, vocé ndo
sabe onde estd do mesmo modo que sabe quando estd na sua terra, mesmo que
possa localizar sua prépria posigdo, e a de tudo mais, com exatidio no seu mapa.

Para aqueles que conhecem um territério, em resumo, as respostas de tais
perguntas basicas como “Onde estou?” e “Em que diregdo devo ir?” sdo encontradas
nas narrativas de movimento passado. E nesse sentido que, como notado anterior-
mente, descobrir-caminho e mapear se tornam uma coisa s6: seguir uma trilha é
também retragar seus passos, ou os passos de seus ancestrais. E nesse sentido tam-
bém, descobrir-caminho difere fundamentalmente de navegagéo, assim como mapear
difere de utilizar um mapa. Pois, quando navegando em terreno desconhecido,
utilizando-se de um mapa topogréfico, a relagdo entre sua posicdo na terra e sua
posi¢do no espago, como definida por coordenadas especificas de um mapa, & estri-
tamente sincronica, e divorciada de qualquer contexto narrativo. E possivel espe-
cificar onde uma pessoa estd — sua posigio atual — sem considerar para onde ela j4
foi, ou para onde ela estd indo. Em descobrir-caminho comum, ao contrério, todo
lugar guarda dentro de si lembrangas de chegadas e partidas anteriores, assim como
expectativas de como uma pessoa pode chegar até ele, ou de como chegar a outros
lugares a partir dele. Assim, lugares envolvem a passagem do tempo: ndo sdo do
passado, nem do presente, e nem do futuro, mas todos os trés unidos em um sé.
Eternamente gerados pelas idas e vindas dos seus habitantes, figuram ndo como
posicdes no espago, mas como vértices especificos numa corrente de movimento, de
intimeras jornadas realmente efetuadas. Tomando essa visio de lugar como meu
ponto de partida, agora quero mostrar como descobrir-caminho pode ser entendido
nio como seguir uma rota de uma posigdo espacial para outra, mas como um
movimento no tempo, mais parecido com tocar musica ou contar histérias do que
com ler um mapa.

Trilhas, fluxos e a passagem de tempo

A inspiragio para esse passo vem de Gibson, e segue de sua idéia — a qual
explorei numa segdo anterior — que o ambiente é percebido ndo de miiltiplos pontos
de vistas mas ao longo de uma trilha de observagdo. Rejeitando as duas abordagens
psicolégicas dominantes ao descobrir-caminho, como cadeias de respostas condici-
onadas a estimulos ambientais e como navegagdo através de mapas cognitivos,
Gibson propde uma alternativa — “a teoria de oclusdo reversivel” (1979:198). Em
resumo, a teoria declara que se sabe o caminho em termos da ordem especifica na
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qual as superficies do ambiente entram e saem de vista enquanto se continua pela
trilha. Suponha, por exemplo, que vocé estd andando por uma rua da cidade, ou
por um vale no campo. As superficies que vocé consegue ver — as fachadas de
prédios num dos casos, ou a terra subindo nos dois lados no outro — compdem uma
vista. Como explica Gibson, a vista é “um semicercamento, um conjunto de super-
ficies ndo escondidas, ... 0 que é visto daqui, com a cldusula que “aqui” ndo é um
ponto, mas uma regido extensa’. Mas, enquanto vocé dobra a esquina entrando
numa outra rua, ou chega a extremidade do cume na cabega do vale, um novo
conjunto de superficies, previamente escondidas, aparecem, enquanto as da vista
original desaparecem. A passagem de uma vista para outra, durante a qual aquela
é gradualmente oculta enquanto esta se abre, constitui uma transicdo. Nesse sen-
tido, viajar entre lugares envolve a abertura e fechamento de wvistas, numa ordem
especfica, através de uma série continua de transigdes reversiveis. E através desse
ordenamento de wvistas, continua Gibson, que a estrutura do ambiente é progressi-
vamente revelada para o observador em movimento, de forma que ele possa final-
mente percebé-la de toda parte ao mesmo tempo (:198-9).

A nogio de Gibson de descobrir-caminho através de oclusdo reversivel foi
desenvolvida mais profundamente no trabalho recente do psicélogo Harry Heft
(1996). J& vimos como as formas das caracteristicas ambientais sdo reveladas como
os envelopes de uma estrutura perspectiva que continuamente se ajusta ao longo de
uma trilha de observagdo. Esse fluxo de estrutura perspectiva, como destaca Heft,
também especifica os préprios movimentos do observador relativos a organizagdo do
ambiente. Assim como toda trilha de viagem gera seu préprio padrio de fluxo,
também todo tal padrio especifica singularmente certa trilha. Descobrir o seu ca-
minho, argumenta Heft, quer dizer viajar ao longo de uma rota especifica para gerar
ou recriar o fluxo da estrutura perspectiva peculiar a trilha na diregao do seu destino
(1996:122). Lembra-se a rota como uma sucessao de wistas ligadas por transigoes,
semelhante a como se poderia lembrar uma musica como uma série de segoes
temdticas ligadas por pontes. Assim como um espetdculo musical, descobrir-caminho
tem um cariter essencialmente temporal (:112): o caminho, como a melodia musi-
cal, desdobra-se ao longo do tempo em vez de através do espago. Nessa conexio,
é importante nos lembrarmos da afirmagio de Gibson de que toda trilha deveria ser
concebida como um movimento unitério, € ndo como um conjunto potencialmente
infinito de pontos adjacentes (Gibson 1979:197). Na musica, a frase melédica nao
é apenas uma seqiiéncia de tons discretos: o que conta é 0 aumento ou a diminuigdo
do tom das notas que dd forma & frase como um todo. Do mesmo modo que em
descobrir-caminho, a trilha é especificada ndo como uma seqiiéncia de imagens
indexadas a pontos, mas como o ver e perder de vista superficies de diferentes
contornos e texturas.

Nesse sentido, também, a teoria de descobrir-caminho aqui elaborada difere
profundamente daquela que Gell caricaturou sob a rubrica de “dominio pratico sem
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mapa”, e a qual ele atribui, inter alia, a Bourdieu (Gell 1985; ver Bourdieu 1977:2).
“Podemos supor”, escreve Gell, “que dominio prético do ambiente consiste em pos-
suir conhecimento completo de como o ambiente se parece de todos os pontos de
vista, de fato, disponiveis”. O viajante perito, equipado com tal conhecimento, se
lembra da jornada de A para B como uma “cadeia de imagens de paisagem ligadas”,
cada uma particular de certo ponto ao longo da rota, selecionada do estoque total de
imagens arquivadas na meméria. Enquanto ele continua no seu caminho, ele parar
de vez em quando, para verificar se o que ele vé do lugar onde est4 corresponde
imagem que ele tem arquivada (Gell 1985:274-5). Nosso argumento, ao contrério, é
que o dominio consiste em saber a aparéncia do ambiente a partir de todas as trilhas
de vista de fato disponiveis, que o que o viajante se lembra sdo vistas e transigdes ao
invés de imagens especificas do local, e que manter o curso é uma questio de rege-
nerar o fluxo de estrutura perspectiva ao longo do tempo. Para Gell, a teoria de
dominio pratico sem mapa, sozinha, ndo poderia funcionar, dado que privaria o vi-
ajante de qualquer meio de formular decisdes de navegagio. E sempre bom saber que
vocé estd atualmente onde vocé deveria estar — que aquilo que vocé vé em torno de
vocé combina com suas expectativas para uma certa etapa na sua jornada. Mas isso
de forma isolada ndo lhe dird em que diregdo ir para chegar ao préximo ponto. Se
aquilo que vocé vé ndo combina com qualquer uma das imagens na cadeia da jornada
especifica que vocé estd efetuando, vocé também ndo tem como descobrir como
voltar para o caminho certo. Em resumo, para ir de A para B, ou de qualquer ponto
para qualquer outro ao longo do caminho, vocé precisa poder averiguar as suas po-
sigdes relativas no espago. E isso, Gell conclui, exige um mapa.

Se fosse verdade que todo descobrir-caminho consiste na navegagdo entre
pontos fixos, o argumento de Gell seria inatacédvel. Mas ndo é. Movimento
comum num ambiente familiar ndo possui a caracteristica de ‘parar-seguir’ da
navegagio, na qual toda manobra fisica ou corporal (deslocamento no espago)
é precedida por uma mental ou de célculo (estabelecendo a rota). “Descobrir
o seu caminho” ndo é uma operagdo computacional realizada antes de partir de
um lugar, mas é equivalente ao seu préprio movimento pelo mundo. Para reca-
pitular minha afirmag¢@o anterior, conhecemos enquanto caminhamos, ndo antes
de caminharmos. Portanto, a operagdo ndo estd completa até que se chegue ao
destino final: s6 entdo pode o viajante verdadeiramente concluir que descobriu
o seu caminho. A nogdo de “descobrir” tem que ser entendida aqui no seu sentido
original de movimento exploratério, a0 mesmo tempo improvisado e assegurado,
guiado por experiéncia passada e pelo monitoramento continuo de flutuagGes, ndo
s6 no padrio de luz refletida, mas também nos sons e “sensagdo” do ambiente. Nao
ha ilustragdo melhor disso que o exemplo que Gell mesmo usa numa tentativa de
comprovar, ao contrério, que descobrir-caminho é baseado na execugdo de “decisoes
de navegagdo” previamente formuladas (1985:282). Esse é o caso da navegagio
marftima da Micronésia. Num ensaio cléssico sobre o tema, Thomas Gladwin des-
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creve como, em todo momento durante a viagem, o marinheiro estd atento 2
“combinagdo de movimento, som, sensagdo do vento, contorno das ondas, relagdes
de estrelas, etc.”, todos que — através da comparagio com observagdes lembradas
de experiéncias passadas — convertem-se em “um pequeno aumento ou diminuigio
de pressdo no leme, ou uma instrugéo resmungada para afrouxar um pouco a vela”
(Gladwin 1964:171-2). Diferentemente do navegador europeu, com suas cartas
hidrogréficas e bissola, o marinheiro da Micronésia sente o caminho em diregéo ao
seu destino ajustando continuamente seus movimentos em relagio ao fluxo de on-
das, vento, corrente, e estrelas. Nesse sentido, a sua atividade ndo difere a principio
daquela do viajante terrestre que responde ao fluxo de estrutura perspectiva enquanto
viaja pelo terreno. Ambos estdo essencialmente engajados em projetos de descobrir-
caminho em vez de navegagdo: entdo a observagio de Hallowell de que, para
os Saulteaux, diregdo sempre significa “rumo a tal lugar”, é emparelhada pela de
Gladwin de que o marinheiro da Micronésia prossegue como se estivesse constan-
temente com terra & vista (Hallowell 1955:190-1; Gladwin 1964:173). E uma vez
reconhecido que o monitoramento multissensorial do descobridor-de-caminho é de
fluxo, ndo de imagens, e que fluxos especificam trilhas e ndo posigdes espaciais, as
objegdes de Gell a idéia de dominio prético sem mapa desaparecem.

A navegagio maritima da Micronésia lembra o descobrir-caminho terrestre de
outra forma importante: toda jornada é compreendida e lembrada como um movi-
mento pelo tempo e ndo pelo espago. Ilhas, para o marinheiro, ndo sdo fixas em
posigdes espaciais ou geogréficas especificas, e ele também ndo pensa em sua navio
como se estivesse percorrendo a distAncia sobre uma superficie plana, de um lugar
para outro. Durante a viagem, ele permanece, aparentemente, estacionério, no
centro do mundo que se estende em torno dele até o horizonte, tendo acima de sua
cabega a grande ctpula dos céus. Mas, enquanto a jornada avanga, a ilha de sua
procedéncia se afasta enquanto a ilha de seu destino se aproxima. Ao mesmo tempo
uma ilha em determinado lado do barco, selecionada como um ponto de referéncia
para a viagem, deveria ultrapassi-lo num movimento em arco, caindo ao longo das
posigbes nascente e poente de uma série de estrelas. O fato de que a ilha de
referéncia (etak) normalmente é invisivel, abaixo do horizonte, e pode até nio
existir, tem sido uma fonte de perplexidade para muitos analistas que — supondo que
a tarefa do marinheiro é navegar de uma posi¢do espacial para outra — propuseram
que a etak é usada para obter uma definigdo de posigdo. Nada do que os préprios
marinheiros tém a dizer, no entanto, sugere que realmente sirva para tal propdsito.
A posi¢do alegada da etak ndo entra em nenhuma computagdo numérica. Ao invés
disso, apontar para a etak é o modo do marinheiro de indicar onde ele estdi em
termos do desenvolvimento temporal da viagem como um todo (Hutchins 1995:87-
8). J4 vimos como em descobrir-caminho terrestre uma rota de um lugar para outro
é lembrada como uma seqiiéncia temporalmente ordenada de vistas. Do mesmo
modo, o marinheiro da Micronésia lembra de uma viagem entre ilhas como uma
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seqiiéncia de segmentos de etak, cada um dos quais comega quando a ilha de
referéncia estd embaixo de uma estrela especifica e termina quando estd embaixo
da pr6xima. Em qualquer movimento, o marinheiro saberd em que segmento ele
estd. Enquanto cruza a linha do horizonte, de segmento para segmento, a ilha etak
marca, No seu movimento, a passagem do tempo, assim como o sol, a lua, e as
estrelas o fazem nos seus. Completar o peniltimo segmento deveria levar o marinhei-
ro, demoradamente, a dltima “etak de visdo”, quando a ilha para a qual ele estd
destinado, aparece...

O mundo ndo tem superficie

Resta mais um contraste para ser definido entre descobrir-caminho e
navegagao, e que nos leva de volta & nogéo cartogrifica do mapa como uma
representagdo de alguma porgdo da superficie do mundo. A seguinte definigdo
“oficial” de mapa, emitida pela Associagdo Cartografica Internacional, é exemplar:

O mapa € uma representagdo, normalmente em escala e sobre uma
face plana, de uma selegédo de caracteristicas materiais ou abstratas
da, ou em relagdo 3, superficie da Terra ou de um corpo celeste.
(citado em Robinson e Petchenik 1976:17)

A idéia de que o mundo é apresentado ao viajante como uma superficie
a ser atravessada pressupde a “vista de passaro”® especializada do cartégrafo ou
navegador. De fato o mundo s6 pode ser percebido como tendo uma superficie
externa por uma mente que estd situada acima ou além dele. Porém, em des-
cobrir-caminho comum, seja na terra ou no mar, o mundo é apreendido por uma
pessoa imersa nele. Uma pessoa descobre seu caminho através dele, ndo sobre ou
cruzando ele. Obviamente, o viajante encontra superficies de vérios tipos — de
terra sélida, 4gua, vegetagdo, prédios, etc. —, e é principalmente devido as
respostas dessas superficies a4 luz, ao som e A pressdo de toque que ele percebe
o ambiente do modo que percebe. Para o marinheiro, 0 oceano com suas dife-
rengas sutis de tom e cor, esculpido pelo vento em ondas e agitagdo e dissolven-
do-se em volta do barco como espuma e borrifo, apresenta-se como uma super-
ficie infinitamente variada e em mudanga continua. Do mesmo modo para o
pedestre, caminhando em uma trilha de uma floresta, a superficie da terra é um
retalho de lama, sulcado pelas pegadas deixadas em jornadas anteriores, pogos,
folhas secas, galhos quebrados, e rochas e pedras salientes. Essas sdo supetficies,
porém, dentro do mundo, ndo do mundo. Ou seja, sdo formadas na interface, ndo
entre matéria e mente, mas entre substincia liquida ou sélida e o meio gasoso
(ar) no qual os seres humanos vivem e respiram, e o qual oferece percepgoes
sensoriais ¢ de movimento." Em resumo, para seus diversos habitantes passeando
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ao longo dos seus préprios caminhos de vida, o mundo, em si, ndo tem superficie.

Notei anteriormente o paralelo entre tragar trilhas na terra no descobrir-
caminho e tragar linhas no papel (ou na areia, na neve, etc.) no mapear: de fato
a medida que todo descobrir-caminho é mapear, esses sdo uma coisa s6. Nossa
conclusdo, no entanto, de que para o mapeador ou descobridor-de-caminho o
mundo ndo tem superficie, pede alguma qualificagdo de perspectiva, para a qual
eu argumentei acima que mapear é um processo de inscrigio. Ndo precisa ser
assim. Se um mapa consiste de uma rede de linhas interconectadas, cada uma
correspondendo a uma trilha de movimento pelo mundo, ndo existe necessari-
amente uma razdo para que estas linhas estejam inscritas numa superficie. Uma
pessoa poderia pensar na mao gesticulando, e no resultado como algo mais
parecido com uma cama de gato do que com um gréifico. As linhas do mapa
poderiam ser feitas de linha, fio ou paus. Marinheiros da Micronésia usavam
anéis de coqueiros para mapear os movimentos das ondas em cursos que se
cruzam (Turnbull 1991:24). Ou, para usar um exemplo conhecido de um con-
texto urbano contemporéineo, uma pessoa poderia construir um mapa de rotas do
subterrineo de Londres de arame duro, soldado nos cruzamentos, e serviria tio
bem quanto as versdes impressas convencionais. O fato de que o mapa é geral-
mente reproduzido em papel é uma questdo de ébvia conveniéncia prética, mas
ndo de necessidade légica. O significado do mapa se encontra inteiramente nas
suas rotas e cruzamentos, enquanto a superficie do papel ndo tem significado
algum. Ler o mapa € tragar uma trilha continua de uma estag@o para outra, sem
considerar as suas respectivas posi¢bes na superficie. Com o mapa topogréfico
moderno ocorre o contrério, pois nesse caso a superficie do mapa representa
nada menos do que a superficie do mundo. Um dos indicadores mais reveladores
dessa mudanga no significado da superficie do mapa, correspondendo a transi-
¢do de mapear para elaborar um mapa, encontra-se no aparecimento de limite
nos quadros. Mapas nativos, como destaca Belyea (1996:6) jamais sdo enquadra-
dos. Uma linha ou fronteira desenhada em volta, fechando tal mapa, ndo teria
sentido nenhum. Um quadro do mapa topogréifico, pelo contririo, define a
porgdo da superficie do mundo que o mapa pretende representar. Desta forma,
o aparecimento de fronteiras em torno do mapa corresponde ao desaparecimento
dos itinerdrios e préiticas que deram origem a ele.

Conclusao

Existe um paradoxo no coragdo da cartografia moderna. Quanto mais ela
procura prover uma representagdo exata e abrangente da realidade, menos
verdadeira essa representagdo parece. “Para apresentar um quadro dtil e verda-
deiro”, como escreve Mark Monmonier, “um mapa exato tem que contar men-
tiras convencionais” (Monmonier 1991:1). Mas a razdo da disparidade entre
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verdade e exatiddo ndo é exatamente o que Monmonier declara ser. Nio é que
o mapa tenha que omitir coisas para que a informagio critica ndo seja afogada
numa confusdo de detalhes cada vez mais finos. E, pelo contrério, que o mundo
de nossas experiéncias é um mundo suspenso em movimento, que estd continu-
amente se criando enquanto nés — pelo nosso préprio movimento — contribufmos
para a sua formagdo. No mundo cartogréifico, ao contrério, tudo estd parado e
silencioso. Ndo existe nem a luz do sol nem da lua; nio existe nenhuma vari-
agdo de luz ou tonalidade, nio h4 nuvens, ndo h4 sombras e nio hé reflexdes.
O vento nao sopra, deixando as &rvores quietas e as dguas sem serem chicote-
adas para que formem ondas. Nenhum péssaro voa no céu, ou canta na mata; flores-
tas e pastagens sdo privadas de animais; casas e ruas sdo vazias de pessoas e trinsito.
Rejeitar tudo isso — sugerir que o que é excluido na redugéo cartogrifica equivale, nas
palavras de Monmonier, a uma “neblina de detalhe” — é perverso, para dizer o
minimo (Wood 1992:76). Pois ndo é nada menos que a prépria vida. Se uma
pessoa fosse magicamente transportada para dentro do mundo imaginirio por
trds de um mapa, se sentiria de fato perdida e desorientada, como numa
neblina. Mas a nebulosidade é uma fungdo ndo da quantidade ou densidade de
detalhe, mas sim do arresto de movimento. Desligados do fluxo do qual cada um
¢é apenas um momento, detalhes caem sobre a superficie do mundo como um
precipitado opaco. Ndo é de se surpreender, entdo, que o cartégrafo sinta a
necessidade de varré-los para longe, ou que o navegador prefira empurré-los
para o lado ao delinear uma rota!

O descobridor-de-caminho comum, por outro lado, geralmente ndo se
preocupa com detalhes. Muito pelo contrério, quanto mais rica e variada a
textura do ambiente, mais facil fica se orientar. Mas acima de tudo, descobrir-
caminho depende da afinagio dos movimentos do viajante em resposta aos
movimentos, nas suas redondezas, de outras pessoas, animais, 0 vento, massas
celestiais, etc. Onde nada se move ndo hi nada a que se possa responder: nesses
momentos — como antes de uma tempestade, ou durante um eclipse — o viajante
perito pode ficar desorientado mesmo em terreno familiar. Estas observagdes
devem servir para acabar com a ilusdo cartogréfica, ou seja, a ilusdo de que o
mundo é como um palco pré-preparado sobre o qual coisas vivas se movem de
uma posigdo para outra. Vida, nesta perspectiva, é uma propriedade de objetos,
transportada sobre a superficie exterior de uma terra sem vida. Na perspectiva
que promovi aqui, pelo contrério, o mundo ndo é pré-montado para ser ocupado
pela vida. Ao contrério das suposigdes de cartégrafos e teéricos do mapa cognitivo,
a vida ndo estd contida dentro de coisas, nem € transportivel. Ao invés disso,
é deixada ao longo de trilhas de movimento, de agdo e percepgdo. Portanto,
todo ser vivo cresce e se estende no ambiente através da soma de seus cami-
nhos. Descobrir o caminho é avangar de acordo com uma linha de crescimento,
num mundo cuja configuragdo ndo é exatamente a mesma de um momento para
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0 outro, e cuja configuragio futura ndo pode ser completamente prevista. Ca-
minhos de vida ndo sdo, entdo, predeterminados como rotas a serem seguidas,
mas tém que ser continuamente elaborados sob nova forma. E esses caminhos,
longe de serem inscritos sobre a superficie de um mundo inanimado, sdo os
préprios fios a partir dos quais o mundo vivo é tecido.
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Notas

* Tradugdo do cap. 13 de The Perception of the environment: Essays livelihood, dwelling and skill.
Londres: Routledge, 2000, p. 219-242.

N.T. Como o autor est4 explorando as varias nuances do significado do termo original, “wayfinding”,
optou-se, na tradugdo, pela criagio de uma palavra composta que guarda o sentido de movimento
do termo original, com “descobrir-caminho”. Com isto também se possibilita a tradugdo de
“wayfinder” como “descobridor-de-caminho”, revelando o aspecto processual da agdo.

N.T. Ao longo do artigo, o autor explora os virios significados da palavra “way", valorizando a
nogio de caminho e os jogos de sentido da expressdo. Neste caso, contudo, a expressio “making
his way" tem sentido de “orientagdo”. -

2
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N.T. O autor usa “maplike” e “unmaplike”, que sdo formas bem eficientes de descrever uma coisa
que tem ou ndo caracterfsticas, ou de alguma forma lembra, um mapa ou remete ao seu sentido.
N.T. Essa expressfio “to find their/one's way around” ser4 traduzida como “descobrir o seu caminho”
porque a referéncia ao termo chave do artigo parece intencional e importante.

N.T. No original, “path”. Ao longo do artigo, o autor joga com os vérios sentidos de “way” e a
relagdo entre “way” e “path”, sendo que o segundo termo guarda um sentido mais restrito de trilha.
Na literatura, é mais comum colocar habilidades tradicionais de marinheiros da Micronésia sob a
rubrica geral de “navegagfo”. Gostaria de evitar isso, por razdes que se tornario claras mais adiante.
Em resumo, mostrarei que, distinto das contrapartes modernas ocidentais, marinheiros da Micronésia
se engajavam em descobrir-caminho ao contririo de navegagio.

Pandya sugere que pessoas em sociedades ocidentais geralmente prosseguem na ordem contréria, primeiro
marcando lugares nas suas posigdes respectivas, e depois desenhando as linhas de conexfio (Pandya
1990:784). Como mostrarei, esse contraste & provavelmente exagerado. Chamados para desenhar um
mapa informal de esbogo, por exemplo para indicar a rota para a casa de um amigo, o ocidental talvez
prossiga na mesma ordem que o Ongee, comegando com movimentos, apesar da sua familiaridade com
os principios cartogrificos incorporados no mapa topogrifico moderno.

André Leroi-Gourhan (1993:190) coloca a produgio de tragos desse tipo sob a rubrica geral de
grafismo. Como ele mostra, grafismo é firmemente encaixado dentro de contextos de narrativa
oral, e pode ser tio velho quanto o acompanhamento de fala por gesto — precedendo de longe
o advento da escrita formal.

Isso foi levado um passo a mais, como nota Thomas Widlok (1997), com o desenvolvimento do
assim chamado “Global Positioning System” (GPS), um aparelho apoiado por satélite que permite
que o usuério obtenha, a qualquer momento, um fix de local exato de acordo com um conjunto
universal de coordenadas.

E provavelmente por essa razio, como destaca Benjamin Orlove (1993:29-30), que historiadores de
cartografia se concentram em como pessoas desenham mapas, quase até a exclusio de qualquer preo-
cupagio com como pessoas desenham em mapas. Essa tendéncia tem implicagbes politicas pesadas.
Precisamente porque o mapa topogrifico torna invisiveis os movimentos, ou caminhos de vida, dos
habitantes nativos de um pafs, pode se tornar um instrumento potente de expropriagio colonial.
Isso nfio € para negar que, no seu uso de instrumentos, navegadores europeus podem depender
igualmente do seu manejo do préprio barco (Suchman 1987: viii-ix).

N.T. “Bird's-eye view" é uma expressdo, normalmente traduzida como “vista aérea”, mas como
o autor a cita entre aspas, descreve seu sentido detalhadamente, e faz vérias referéncias ao longo
do artigo a péssaros, estou mantendo a tradugio ao pé-da-letra.

Retorno a essa questio do status de superficies materiais no capitulo 18 (:339-41) de The
Perception of Environment, em relagio & produgdo de artefatos.
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KAROL WOJTYLA, PAPA

Pierre Sanchis

Os dltimos dias do Papa Jodo Paulo II evidenciaram um cariter muito
particular de sua personalidade e de seu pontificado. O nimero de pessoas para
quem o papa era um “conhecido”, um “amigo”, “como alguém de minha familia”
revelou-se imenso através do mundo. A emogdo decorrente deste fato foi gene-
ralizada. Repercutida, mas ndo criada (apenas) pela midia. Ndo se tratava
somente de um dignitdrio da Igreja Catélica que estava se extinguindo no
Vaticano, mas do lento e doloroso final de uma existéncia que disse respeito ao
mais intimo de muitas pessoas. Admiragdo, veneragdo ou ressalva e resisténcia...
Em todo caso, o papa Wojtyla deixava cada vez menos pessoas indiferentes.

Por qué? Os motivos serdo de todos os lados enumerados e analisados. E
sdo muitos. Diversos em natureza e sentido. Estas linhas ndao pretendem ir a
andlise do essencial. Nelas, gostaria de escolher somente um trago deste pon-
tificado, talvez fidtil na aparéncia, mas que me parece colorir boa parte dos
outros, dando-lhes realidade e significado muito particular.

Parece-me possivel sugerir, como um trago peculiar que destaca o retrato de
Jodo Paulo II na galeria mais formalmente institucional de muitos de seus predeces-
sores, o fato de que, no decorrer do seu longo pontificado, ele tenha investido em
sua fungéo e desfraldado a dimensdo ritual de seu oficio sem a nada renunciar de
sua marcante personalidade. Nunca se deixou engolir pela transcendente fungao.
Atrés da persona do papa esteve sempre presente o rosto de Karol Wojtyla.
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Eram constantes nele as atitudes que expressavam reagdes pessoais e
simplesmente humanas, fruto evidente de uma histéria de vida. J4 em sua
primeira viagem (México 79), rompendo com a relagdo mais formal & qual Paulo
VI os havia acostumado, ele surpreendeu os jornalistas aparecendo de repente
em sua cabine, pondo-se a sua disposi¢do e dialogando livremente (“Estd certo:
vocé é laico e eu sou religioso. E agora?” Veja, 31-01-1979). Concedeu (ou
suscitou?) entrevistas; publicou livros nos quais, como escritor, expds seu pen-
samento, contou de sua vida e de sua experiéncia; permaneceu assiduo a suas
atividades esportivas (“o primeiro papa a usar ténis!”); continuou recebendo 2
mesa amigos e amigas.

Daf fascinio e grandeza, mas também problemas, como implica toda ma-
nifestagdo de autenticidade além das mdscaras funcionais. Pois foi como o ho-
mem Karol Wojtyla que ele exerceu o papel de referéncia absoluta da Fé de sua
Igreja. O mesmo pensamento que tinha elaborado quando intelectual académi-
co sustenta a doutrina de suas Enciclicas. Dois niveis que se confundiam na sua
presenga no mundo. A Santa Sé passou a revestir-se das caracteristicas pessoais
de um homem.

Concretamente, quais seriam os tragos mais visiveis deste homem? Pode-
mos sugerir, parece-me, a presenga maciga de trés.

¢ Um polonés. Um catélico polonés. Inserido na luta de uma igreja con-
fundida com uma identidade nacional de longa espessura catélica — identidade
constantemente conflituosa no decorrer da histéria — e, além disso, num mo-
mento preciso desta conflituosidade: o embate com o comunismo. Neste quadro,
jd tinham forte sentido os detalhes de sua sagragdo em Cracévia, na “Catedral
do Bispo”, no recinto mesmo do Paldcio Real (distinta da “Catedral do Povo”,
na Praga central), na proximidade imediata dos ttmulos das familias reinantes,
bem como do bispo-maértir Estanislau, assassinado pelo seu rei. Mais ainda com
a presenga do passado, reafirmada no uso dos sinais rituais — casulo e pilio,
mitra, anel e biculo — pertencentes aos grandes bispos medievais poloneses, ao
mesmo tempo ligados A dinastia e depositérios, sempre e até contra ela se fosse
preciso, da identidade nacional. Além do mais, essa Igreja acabou vencendo
(através dele) pela estratégia de uma reivindicagdo teimosa dos seus sinais
diacriticos: a presenga institucional do “catolicismo” (cultivo da tradigao fami-
liar e da educagdo através da familia, construgdo de igrejas nos bairros novos,
especialmente operérios, uso da batina, sinais de honra, etc...) e de um cristi-
anismo altamente identitdrio no espago ptblico (presenga reivindicada do cru-
cifixo). Uma situagdo tdo peculiar e marcante que induziu alguns intelectuais
a “participagdo”, inclusive sacramental, na vida da Igreja, “sem a fé”. Diziam-
se — e eram —, sem nenhuma duplicidade, “catélicos”, para se afirmarem como
poloneses.
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E sdo caracteristicas desta igreja que espontaneamente Jodo Paulo ird
tentar impor (manter ou reimplantar) na Igreja como um todo, numa missdo
com tragos permanentes e com outros, que, na verdade, o tempo e a reflexdo
virdo matizar. O permanente foi, por exemplo, a sensibilidade para com a reli-
giosidade popular, de uma Igreja que ao longo dos tempos ndo deixou se criar
(ndo tinha ainda deixado se criar), como em outros lugares, um hiato entre a
fé pratica do povo e o mundo simbélico da instituigdo. Neste sentido, e gragas
as condigdes modernas de relativizagdo do espago, ele se quis o paroco tradici-
onal do mundo, restaurador universal das devogdes. Especialmente do culto
marial. Foi ainda uma atitude de autoridade tranqiiila — segura de si e as vezes
um tanto categdrica — caracteristica do habitus de uma igreja que se sabe
situada em grau elevado na hierarquia das instdncias de autoridade, socialmen-
te e como que “naturalmente” reconhecidas pela consciéncia coletiva nacional.
Ao oposto, um exemplo da transformagédo, através de melhor compreensdo de
outros modelos de relagio entre Igreja e sociedade nacional, foi a trajetéria sutil
do tom de seus pronunciamentos sobre o catolicismo na Franga, nas suas suces-
sivas viagens apostélicas.

Quanto A sua relagio com a América Latina, desde o inicio (primeira
viagem para Puebla) e sempre (pense-se na Nicardgua, na reprimenda piblica
ao Pe Cardenal e ao préprio povo durante a missa, nos documentos sobre a
Teologia da Libertagdo...) ela ficard marcada pela projegdo da situagdo polone-
sa, de uma Igreja frente a um estado anti-religioso e antieclesidstico, sobre um
caso diferente, o de uma Igreja frente a uma situagdo social “antievangélica”
sustentada (na época) por estados mais ou menos clericalistas.

¢ Um filésofo. Longamente amadurecido. Personalista (Agostinho, Blondel,
Mounier, a fenomenologia...). Neste sentido, “moderno”. Assim é que na Igreja
ele pdde significar uma mudanga radical (depois do Concilio, mas indo talvez
até mais longe do que os préprios textos conciliares) para a afirmagdo da auto-
nomia da consciéncia. Da pessoa. A liberdade de consciéncia e de religido. O
pensamento do filésofo — projetado através da figura do papa — ultrapassa o que
pode ter sido no passado uma reivindicagdo oportunista da Igreja numa socie-
dade adversa (velho problema do século 19: a Igreja a favor da liberdade de
consciéncia quando ela é minoria ou quando estd submetida a um estado hostil
- e sua adversdria quando ela domina demogréfica ou politicamente). Sob este
aspecto, o papa Wojtyla assume uma afirmagio humanista clara, generalizdvel
(ela concerne ao “homem universal”) e forte (cf. Carta para o dia da Paz em 1988: “A
verdade ndo se impde sendo por ela mesma”).

Isso permite-lhe ser “gente” diante do governo comunista (Jaruselski,
Gorbatchev) e das autoridades internacionais, sempre assentando suas ‘atitudes
de contestagio sobre os principios de respeito 4 dignidade humana. As vezes
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em contraste com o Cardeal Wisinsky, uma figura que encarnava a tradicional re-
sisténcia institucional sem concessdes. por isso foi possivel o governo optar por
ele — um “intelectual”, alheio & politica, que seria ficil dobrar - como arcebispo
de Cracévia, contra a vontade até do arcebispo primaz, antes de ficar logo
desiludido diante de uma resisténcia de outra natureza: “este homem nos ta-
peou...”. E que este respeito & consciéncia individual tinha outra face: fruto de
sua primeira socializagdo no seio do catolicismo polonés tradicional, de sua
experiéncia de guia espiritual dos intelectuais, especialmente jovens, uma tran-
qiila e aparentemente ndo problematizada convicgdo de que esta mesma cons-
ciéncia, quando ndo desviada do seu pendor honesto (a moralidade do “saber”),
teria necessariamente que chegar 2 Verdade. Quer dizer ao Cristianismo. Quer
dizer ao ensino da Igreja — dogmético e ético — que representa a tradugdo
perfeita da verdade “natural” (por exemplo em matéria de sexualidade e direito
reprodutivo). Daf uma transposigido teolégica (e quase dogmitica) de deter-
minada filosofia, humanismo batizado, que ndo deixa de representar uma
opgdo pessoal sobre a teorizagdo do que deve ser o manejo da Razdo quando
ela introduz ao universo da Fé — filosofia que alguns julgam de alto nivel,
outros de um tradicionalismo a-contemporineo. Afinal, a jungdo de uma
moderna subjetividade ao longo do caminhar racional com uma afirmagao
final necessiria e sem matizes quando se trata de Verdade, uma Verdade
objetiva, (nica e absoluta. Daf o tom muito peculiar de suas enciclicas sobre
Razdo e Fé, sobre Consciéncia e Verdade, que correspondem (especialmente
Veritatis Splendor, Fides et Ratio) as reflexdes expressas como pessoais nos seus livros
e artigos, e onde é delicada a operagdo de destrincha entre convicgdo pessoal e
afirmagdo dogmética.

Intransigéncia gnoseolégica, ndo sem falhas eventuais, que podem tornar mais
humano o contato com esta monolitica e indissocidvel afirmagdo da verdade. Com
toda a fragilidade atribuivel a um testemunho jornalistico, sempre achei sintomética
a anedota contada pelos jornalistas especialistas do Vaticano, Bernstein e Politi,
(1996:91) segundo a qual, a um antigo membro do seu grupo de jovens de Cracévia,
que, confessando-se com ele no Vaticano, lhe dizia ndo aceitar a proibigdo eclesial
dos meios anticoncepcionais para um casal que j4 considera cumprido o seu dever
de ter filhos, ele sugeriu que procurasse outro confessor: “Nao posso mudar o que
venho ensinando durante toda a minha vida”. E verdade que, em sentido oposto,
contam-se outras anedotas, segundo as quais o papa teria sido a custo dissuadido
de caracterizar como dogmaticamente imutdveis algumas posigdes sobre a sexuali-
dade que ele acabava de expressar em documentos oficiais.

Os comentadores sem ddvida se debrugardo longamente, como sobre um
problema da estrutura catélica, sobre esta intrincada unidade entre Jodo Paulo II e Karol
Wojtyla, a0 mesmo tempo segredo da riqueza de toda a seiva humana que seduziu neste
pontificado, até a apoteose final, e possivel rede limitadora para a expansdo dos



Karol Wojtyla, papa 115

valores catélicos a diversidade cultural da modernidade.

¢ O terceiro cariter, enfim, da personalidade do papa, que parece ter
marcado o Pontificado, foi a vocagdo teatral que Karol Wojtyla manifestou
desde a juventude. No sentido mais nobre da expressdo. Esta existéncia publica
foi uma constante mise en scéne. Ndo que isso signifique qualquer vislumbre de
inautenticidade, mas o instinto da justa expressdo e a compulsio da comunica-
¢do do mais intimo. No corpo, no gesto, no olhar, na composigdo do cendrio e
na inser¢do, nele, do ator. O culto catélico, é verdade, é mestre neste domfnio,
mais ainda a tradigdo renascentista do Vaticano; mas nenhum papa contempo-
rineo (pois os outros ndo dispunham do moderno aparelho de comunicagio)
ofereceu uma conjungdo tdo densa e esteticamente elaborada de uma presenga
manifestamente sagrada e de uma expressio simplesmente humana. Que se
pense na repetida liturgia destas viagens triunfais, destes gestos atléticos abra-
¢ando as multiddes ou levantando do chdo uns pequeninos, dos olhares pene-
trantes, individualizados ou abertos sobre povos inteiros, cidades ou montanhas
de neve, da plasticidade até dessas imagens de sofrimento e isolamento forgado
que acompanharam alguns dos dltimos deslocamentos, e, para chegar logo aos
momentos finais, na sacralizagdo cinematogréifica desta janela com a cortina
que uma mio invisivel descerra, desta poltrona que avanga aos poucos, reve-
lando o rosto dolorido da ultima oferta publica.

Uma figura de comunicagdo, que naturalmente impds o seu modelo 2
burocracia que o cercava. Como nenhum outro papa — mas sim como os antigos
Reis, embora & moderna — Jodo Paulo II morreu em piblico. Os olhos de um
povo imenso fixados na luz teimosa desta janela, os olhos e ouvidos dele — assim
como os comunicados semi-oficiais o faziam saber — também virados para esta
abertura além da qual estava presente “o povo”, e o resto de consciéncia atento
aos gritos, aos cantos, ao aceno também mudo, que ele, fragilmente, manifestava
reconhecer. Ultimo e grave palco, com a presenga, além da ribalta, do mundo.

Um mundo, sem ddvida, apaixonadamente fascinado. Até que ponto
convencido, quem o dird?

Superficiais, estes trés tragos! Sem didvida ndo ddo conta do essencial de
uma mensagem, mas as andlises que prometem multiplicar-se agora dirdo em
que medida — ampla, suponho — eles podem ajudar a situd-lo e entendé-lo.

Recebido em julho de 2005
Aprovado em julho de 2005
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PARA ALEM DA DOMINACAO: CARISMA E
MODO DE VIDA ENTRE OS AVE DE JESUS

Roberta Bivar Cameiro Campos

Iniciando a discussio

A dominagdo carismética nas interpretagdes sociol6gicas, em geral, é associ-
ada 2 idéia de irracionalidade e a organizagdes sociais marcadas por forte desigualda-
de, de forma que a emogdo nessas anélises torna-se politicamente suspeita, sendo
tratada com desconfianga. O presente ensaio pretende deslocar o carisma do lugar da
dominag@o para o dominio da confianga e da verdade, através de um caso etnogréfico
de uma comunidade messidnica — o grupo de mendicantes Ave de Jesus —, onde o
carisma tem um papel ativo na constituigdo de um modo de vida. Mas antes de
entrar propriamente na questdo do carisma e sua relagdo com um modo de vida,
detenho-me sobre o préprio grupo, os Ave de Jesus, uma comunidade de penitentes
do Juazeiro do Norte (CE) que vive sob o voto da pobreza e castidade, e que tem na
mendicancia a base de sua subsisténcia e de sua existéncia social e moral.

No Juazeiro, h4 uma grande variedade de formas de peniténcia. Ora
essas peniténcias constituem uma atividade ritualistica coletiva, ora se restrin-
gem a préticas individuais. Os Ave de Jesus chamaram a minha atengdo, pois
era 0 Unico grupo de penitentes, no Juazeiro, pelo menos na época de meu
trabalho de campo, em que seus membros estavam organizados em uma comu-
nidade, no sentido estrito do termo, compartilhando ndo apenas ritos e crengas,
mas uma organizagdo social prépria. Nessa comunidade todos os membros passam
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por um ritual de conversdo, chamado batismo na cruz, quando recebem os nomes
Maria e José Ave de Jesus. Com a conversio e o renascimento em outro nome, sio
obrigados a se desfazerem de seus documentos oficiais, como carteiras de identidade
e CPE, e dos confortos oferecidos pela tecnologia (energia elétrica, medicamentos
industrializados, etc), aguardando o fim dos tempos. Renascidos na cruz, passam a
vestir apenas azul e branco, as cores de Maria, e a viverem sob signo e a estética do
sofrimento. Na comunidade dos Ave de Jesus ndo hé circulagdo de dinheiro. Os Ave
de Jesus ndo aceitam dinheiro como esmola e nem comercializam os produtos de suas
hortas. Se precisam de algum utensilio ou produto que néo dispdem, em geral trocam ou
se utilizam estrategicamente da doagdo de parentes ndo convertidos. Por outro lado, ha
uma circulagéo regular de utensilios e alimentos que forma um sistema de troca baseado
em principios de mutualismo e comunhéo. A comunidade “Ave de Jesus”, na época do
meu trabalho de campo (1998-1999)}, tinha em torno de 24 membros. Segundo
informag@o de um de seus membros, os Ave de Jesus j4 chegaram ao niimero de 60
integrantes. Todavia, o nimero de Ave de Jesus tem caindo ao longo dos anos devido
a interdigdo da pritica sexual, que impede a reprodugédo biolégica do grupo e ao
mesmo tempo favorece a evasio de membros jovens.

Os Ave de Jesus acreditam viver em tempos biblicos, sendo os eventos biblicos
parte de sua prépria histéria. Em outras palavras, os eventos e personagens biblicos
aconteceram e viveram nas redondezas do Juazeiro do Norte. No caso do processo de
conversido, comentado anteriormente, o “batismo na cruz”, percebe-se uma estreita
relagdo com a Paixdo do Cristo. Os nomes de Maria e José Ave de Jesus séo adotados
numa espécie de atualizagio, performance da paixéo.

Imagens da Paixdo de Cristo sdo talvez as principais imagens que compdem
a cultura biblica desses mendicantes. Nota-se que essas imagens evocam senti-
mentos morais, tais como: compaixao e amor. Entendo, assim, a cultura dos Ave
de Jesus como uma forma de discurso expressa num complexo de narrativas (Bi-
blia, “causos” e benditos) que envolvem uma moralidade particular e relagdes
sociais também bastante particulares (ver Maclntyre 1981). Ressalto ainda a
importancia dos sentimentos morais criados e reproduzidos através das imagens
biblicas presentes nos “causos” contados, e nas passagens biblicas lembradas e
cantadas nos benditos. Esses sentimentos ocupam lugar especial dentro de uma
sociabilidade baseada na caridade. Estou reconhecendo, portanto, neste artigo, a
importancia do papel dos sentimentos para se compreender ideologia e o comporta-
mento social (Delumeau 1967 apud Baéta Neves 1997).

Introduzindo deslocamentos
O conceito de carisma é definido por Weber (1994) como um fendmeno que

tem suas rafzes na irracionalidade e no emocionalismo. E também definido como
constituindo um chamado, uma missdo ou uma obrigagéo interior, e a dominagdo
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carismética como obediéncia a um lider carismaticamente qualificado e, por causa
dele, a uma ordem revelada e criada também por ele (Cavalli 1987:317).

Como tantos outros grupos messidnicos, os Ave de Jesus tem uma organizagio
politica baseada no carisma. O casal fundador do grupo, Mestre José e Madrinha
Regina’, tém como fonte de carisma o encontro mistico e um modo de vida exemplar
baseado na experiéncia do sofrimento. Os dois apresentavam, na época de meu tra-
balho de campo, corpos franzinos, com deformidade da coluna, e aparéncia de ancidos.
Somando-se a esses elementos corporais carisméaticos, Mestre José retine ainda qua-
lidades pessoais importantes: além de um homem sofredor é um grande contador de
hist6rias. Mestre José é também um grande intérprete do texto biblico, performa os
eventos e palavras biblicas com imensa expressividade: seus gestos e entonagao de
voz conferem grande dramaticidade e solenidade as histérias biblicas que conta. Sua
capacidade interpretativa também est4 na criatividade poética, além da dramaticidade
e musicalidade de sua fala, reinventa usos das palavras, conferindo beleza e
plausibilidade ao que diz. Em algumas das longas conversas que tive com Mestre José
sobre sua fé e sua escolha em viver no sofrimento ele me disse:

A minha Lei serd muito abatida, mas nunca ser4 vencida! Esta ela aqui
dentro deste lugar, chamado Juazeiro, capital da fé, Juazeiro do meu
Padinho Romio Batista, Juazeiro da Virgem Maria, Mae de Deus, Mae
Nossa, Mée dos pecadores. Aqui Juazeiro, Terra Prometida que o Eterno
prometeu. A promessa é peniténcia até a morte. Ou peniténcia ou in-
ferno. Por que a peniténcia é a luz de tirar as almas do inferno!

Mestre José aqui justifica a vida na peniténcia como designo de Deus. Em um
outro momento respondendo a minha provocagéo sobre o lugar da emogdo no sua
vida, ou qual o significado da emogdo (se boa, m4, desorganizadora, etc.):

(...) quem fez nés, fez dividido. Duzentos quarenta e oito ossos, quinhentos
e cinquenta veias e duzentos e vinte componente na cabega... para reunir
com o coragdo. A cabega é feito um depésito pegando tudo. Tudo quanto
os olhos vé passa pela cabega para fazer o corago falar. (...) nem nés pode
andar sem cabega, nem nés pode andar sem coragéo. Todos sdo dominantes
do corpo e aliado de tudo quanto navega no nosso corpo.

Qualquer pergunta feita, uma narrativa caprichada com palavras expres-
sivas, de teor dramético e musicalidade é dada como reposta. Encontro mistico,
oratéria, dor e sofrimento sdo elementos que fazem de Mestre José o lider dos
Ave de Jesus. Por outro lado, é importante lembrar que nao s6 Mestre José € possui-
dor de carisma: todos eles, Josés e Marias Ave de Jesus, vivem da mendicéncia, de
forma que todos os Ave de Jesus dependem do carisma para o reconhecimento de seu
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modo de vida e com isso a eles serem ofertadas esmolas. Isso implica que a vida exemplar
precisa ser performada expressivamente, ou melhor, carismaticamente por todos os
membros para que aqueles que ndo pertengam ao grupo ofertem suas doagdes em
comida, roupa e utensflios domésticos.

Pode-se entender que para a realidade desses mendicantes o reconheci-
mento moral do modo de viver depende do cultivo do carisma. Meu argumento
entdo é que carisma, entre os Ave de Jesus, vai além da questdo da lideranga
e da dominag@o. O carisma nessa comunidade permeia, além do politico, outras
dimensdes da socia(bi)lidade do grupo. O carisma certamente tem papel espe-
cial na relagdo lider e seus seguidores, mas exerce papel fundamental em rela-
goes horizontais entre os préprios seguidores, e entre estes e outsiders (moradores
e peregrinos de Juazeiro do Norte).

A conduta de cada um dos membros dos Ave de Jesus, e ndo somente a do lider,
deve ser exemplar. O modo de vestir, falar, e 0 comportamento, em geral, ndo pode ser
outro a ndo ser semelhante ao de Jesus: humilde, compadecido, paciente, gentil, so-
fredor, santo. Quanto mais o modo de ser de um Ave de Jesus aproxima-se da imagem
de Jesus, maior é o reconhecimento de sua devogio por parte tanto do lider, como
também de seus irmdos Josés e Marias Ave de Jesus, e dos outsiders, que de algum
modo compartilham do sentido moral do sofrimento expresso por estes penitentes.
Sobre outsiders ha de se considerar a heterogeneidade desta categoria. Pois h4 tanto
moradores e peregrinos que valorizam e prezam o modo de vida dos Ave de Jesus,
acrescentando-se a esta reagao positivada a diversidade de motivos para tal aprego
(valor religioso e moral, santidade, como também a idéia de que os Ave de Jesus
representarem uma espécie de acervo cultural e tradicional do Juazeiro do Norte,
uma espécie de heranga identitria corporificada), como h4 aqueles moradores e
peregrinos que lhes sdo hostis, chamando-os de loucos e faniticos, quando passam pelas
ruas do Juazeiro. Por outro lado essa atitude hostil apresenta uma ambivaléncia, pois é ela
mesma que confere e fortalece o carisma uma vez que intensifica a humilhagio e o
sofrimento dos Ave de Jesus. Tal argumento ganha maior clareza através da fala de uma
das Marias Ave de Jesus, quando me explicava por que um casal da comunidade ndo usa
a indumentéria especial dos rituais:®

Ah, minha filha, vocé acredita que é facil sair por af pedindo, escutando
tudo quanto € coisa por que as pessoas ndo entendem o nosso trabalho?
Ah, nio é qualquer um que passa por essa humilhagdo, que quer viver
da Roga da Mae de Deus (a mendicéncia) ndo. Compadre José ndo quer
se humilhar. Entdo nem ele nem a mulher tém as veste.

Certamente h4 uma gradagfio na aproximagio ou semelhanga a Jesus. Mestre
José é aquele que mais incorpora a semelhanga. O processo mimético, no seu caso,
¢é mais perfeito. Mas a mimesis estd ao alcance daqueles que se empenham na vida da
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mendicédncia. Entende-se, entdo, que o carisma pode ser adquirido. Em verdade ele
deve ser perseguido como um fim.

De acordo com Roth & Schluchter (1984), “tem havido uma forte tendéncia
no uso académico a reduzir carisma a um relacionamento entre lideres nacionais e
as massas organizadas e manipuladas” (Roth & Schluchter 1984:128). Esses autores
estdo chamando atengéo para dois aspectos negligenciados na anélise de Weber que
consideram de relevancia para o momento histérico contemporéineo, quais sejam: a
comunidade carismética de virtuosos ideolégicos e o carisma da razio como uma
legitimagdo revoluciondria de direitos naturais. Para as questdes deste ensaio, me
deterei sobre o primeiro aspecto. Mas o que é uma comunidade carismética de vir-
tuosos ideolégicos? Nas palavras de Roth & Schluchter:

Formalmente, é uma associagdo emocional, que pode englobar desde
um grupo amorfo — de membros igualmente carismaticos onde a domi-
nagdo é minimizada — até uma ‘organizagdo dominante’ bem desenvol-
vida com um lider forte e dedicados auxiliares; seus membros, e nio
somente os lideres, sdo carisméticos ou virtuosi; se militantes ou paci-
fistas, eles aderem a uma ética de convicgdo inquebrantavel e tendem
para a profecia ética ou exemplar (ou carisma); eles satisfazem seus
desejos através de um comunismo orientado pelo consumo do amor ou
da guerra, através de agdes ou despojos, que contrastam com o
tradicionalismo ou com as atividades econdmicas racionais. (Roth &

Schluchter 1984:131)
E mais:

A profecia ética aplica padrdes politicamente transcendentes a quais-
quer poderes, os quais, dessa forma, aparecem como pecaminosos e de-
pravados, e destinados a destruigdo final, enquanto a profecia exemplar
pretende alcangar seu impacto nio pela pregagdo, mas pela conduta
exemplar. Profetas exemplares tentam conquistar aderentes e seguidores
elevando sua prépria conduta acima da conduta comum (Roth &

Schluchter 1984:131).

De fato os Ave de Jesus abragam uma conduta moral bastante rigida em
seu cotidiano, rejeitando qualquer autoridade exterior & comunidade, seja ela
religiosa ou laica. Eles vivem de acordo com suas préprias leis e moral cujo
referencial é o texto biblico, ou pelo menos a leitura que dele fazem. Nao seria
exagero dizer que h4d uma forte correspondéncia entre suas crengas e suas agoes;
guardado algum desvio, uma vez que, sio homens e mulheres esforgando-se
para serem santos. Melhor seria dizer que eles performam suas crengas através
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do modo de vestir, falar e de uma constante referéncia ao sofrimento e compaixio
presentes nos benditos e causos, e mais importante, talvez, através da vida social
baseada no compartilhar, na misericérdia e na mendicéncia. E é de fato performando
o c6édigo moral através da expressao dos sentimentos obrigatérios (humildade, sofri-
mento, etc.) (ver Durkheim 1989), em especial na pritica da mendicancia, que eles
sa0 capazes de criar uma relagdo baseada no carisma com os outsiders.

Essa relagdo é fabricada na medida em que os Ave de Jesus ao levarem uma vida
exemplar acabam por despertar na imaginagao dos outsiders* valores religiosos e um senso
de estética encontrado em imagens de sofrimento. Ao perguntar aos outsiders sobre o que
pensavam sobre os Ave de Jesus, muitos me respondiam que eles “levavam uma vida
muito bonita”. Indagava, entdo, por que achavam bonita aquela vida de sofrimento, e
eles respondiam de volta apontando para a conduta exemplar que consideravam extra-
ordinéria e santa. Portanto, pode-se dizer, que é através de uma vida dura, ascética e
afetiva que os Ave de Jesus tornam-se belos e carismaticos. Como Roth & Schluchter
(1984) afirmam, os membros de uma comunidade carismatica de virtuosos ideolégicos
“se tornam carisméticos ao abragarem uma ética de forte compromisso com um modo de
vida ético ou exemplar e ao adotarem um modo distinto de satisfagao de necessidades,
formando assim uma ‘associagdo’ emocional” (:138-9).

Através dos Ave de Jesus aprendemos que o carisma, além de fonte de lideran-
¢a, é também fonte de sociabilidade. O carisma é evidentemente reconhecido quan-
do uma Maria ou um José passa a ser procurado para aconselhamentos. Aconselhar
foi e tem sido pritica de lideres religiosos no Sertdo: Antonio Conselheiro, Padre
Ibiapina e Padre Cicero sdo bons exemplos. De forma que se pode dizer que carisma
é fonte de verdade e credibilidade para a realidade social do Juazeiro do Norte, e mais
especificamente, entre os Ave de Jesus.

Se o carisma é compartilhado pelo lider e seus seguidores, apesar de ser com
gradagdes distintas, ainda tem-se a questdo da autoridade a ser discutida. Normal-
mente somos tentados a caracterizar uma comunidade carismatica como baseada
numa forte dominagdo autoritiria. Entretanto, Roth & Schluchter (1984) lembram
que se um grupo carismdtico tem ou ndo tem uma estrutura autoritria ¢ uma questao
empfrica. Apesar da autoridade e a legitimidade de explicar o mundo e interpreta-
lo estarem centralizadas na pessoa de Mestre José, as decisdes referentes ao dia-a-dia
e questdes rituais sdo feitas em comum acordo com os outros homens adultos da
comunidade. Essas decisdes vdo desde se devem ou néo devem sair em peregrinagio
a igreja, ou se j4 em peregrinagdo devem ou ndo voltar para casa por alguma razdo
(por ex.: a fraqueza fisica de algum dos membros); e ainda, quando e onde fazer
paradas para descansar e comer alguma coisa, etc.

As mulheres e criangas ndo participam dessas decisdes, ou pelo menos nido
diretamente. Mas se as mulheres sdo subordinadas a seus maridos e consideradas
como tendo menor espiritualidade que os homens em geral, Madrinha Regina,
entretanto, possui importante papel, se ndo fundamental, nos rituais conduzidos em
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sua casa. E ela, mais do que Mestre José, que conduz a maior parte dos rituais e &
também quem decide, se assim o quiser, que rezas e benditos deve-se cantar e em que
ocasides e momentos dos diversos rituais. Mais importante ainda, foi comadre Regina
quem decidiu, por ela mesma, sem ao menos pedir o consentimento do marido e lider
dos Ave de Jesus, contar-me o segredo do grupo; na verdade, ao isto fazer, contrariava
a vontade de mestre José. Enquanto Mestre José ainda me considerava como estando
numa espécie de periodo probatério, madrinha Regina j4 havia tomado posigao a
meu respeito. Lembro-me que enquanto ela, em seu quarto humilde, contava-me os
“segredos” do grupo, ele andava, impaciente e ansioso, de um lado a outro da
pequenina sala de uma casa de taipa de “porta e janela”, de onde podia ouvir toda a
conversa. De vez em quando ele dizia “Mulher, tu t4 falando de mais!”, mas ela
apenas ignorava sem qualquer replicar, e continuava entusiasmada e confiante com
sua narrativa sobre tempos passados e o seu encontro com Nossa Senhora. Madrinha
Regina, através de seu carisma, fundado no encontro mistico e na mimesis da paixdo
e, sem que se esquega o sofrimento fisico corporificado em um corpo deformado por
reumatismo, consegue superar e deslocar sua condigdo subalterna de mulher. E como
se a quantidade de dor a elevasse a uma certa santidade, como se a forga de seu
carisma, assim como de outros Ave de Jesus, viesse também da dor que carrega.
Diante desses deslocamentos, penso que uma melhor descrigdo da autoridade
exercida por Mestre José deve ser oferecida. Entendo que o poder ou a lideranga exercida
por Mestre José caracteriza-se mais por ser personalistica do que por ser baseada em um
controle violento. E de fato, entre os Ave de Jesus, a punigédo maior quem faz é Deus Ele
mesmo. Nao estou dizendo com isso que entre esses mendicantes ndo haja mecanismos
de controle social e sangdes. Mas é interessante observar que essas sangdes néo sao ne-
cessariamente impostas por Mestre José pessoalmente, mas elas acontecem de uma forma
coletiva e indireta. O poder ndo se faz pela dominagéo violenta, do mais forte sobre os
mais fracos, e ndo significa exploragdo. Algum privilégio pode haver — por exemplo, ter
alguém da comunidade que ajude na cozinha. Comadre Regina é invélida, Mestre José,
idoso, eles precisam de ajuda nos afazeres domésticos. O respeito a mestre José e comadre
Regina é imperativo. A melhor tradugéo para poder, entretanto, ndo é dominagao. Poder
nessa comunidade significa também negociagdo e mutualismo. Respeito e credibilidade
variam de acordo com a obediéncia de cada um ao cédigo moral. Perder as qualidades
afetivas, carisméticas (piedoso, caridoso, humilde, sofredor) pode implicar a perda de
qualidades sociais (responsével, confidvel, etc.) e pode afetar a auto-estima e a capaci-
dade de estabelecer uma relagdo carismética com os outsiders, vital para a atividade da
mendicancia. Por isso, talvez, a melhor forma de caracterizar a organizagéo politica dos
Ave de Jesus seja dizendo que estdo organizados em um sistema social altamente
personalistico e que, apesar da rigidez e disciplina, nfio se caracteriza como uma forma de
poder violenta. A benevoléncia, com os filhos desgarrados, se faz presente. Muitos jovens
que sairam da comunidade para casar sdo reconciliados e acolhidos numa comunidade
maior de cristaos. Mestre José j4 casou alguns na fogueira de Sdo Jodo.’ Essa é uma
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comunidade em que cada membro e inclusive outsiders sdo considerados irmas e
irmaos e sdo objetos de sua misericérdia.

Carisma, linguagem, tradicao e o cotidiano

Para entendermos 0o modo de vida dos Ave de Jesus é preciso compreender
a tradigdo portuguesa por eles herdada. Entende-se aqui por esta heranga uma
religido caracterezida pelo culto aos santos, marcada pelos rituais e festas, forte
participagdo do leigo na realizagdo de sacramentos (como por exemplo batismo)
e pelo sebastianismo. E interessante notar que enquanto o império colonial
inglés desejava civilizar os nativos, o império portugués almejava converté-los.
Os sertanejos herdaram algumas crengas do catolicismo medieval portugués,
como a crenga no quinto império que seria governado pelo Espirito Santo e pela
Coroa Portuguesa (Leitao 1977). Em um das conversas que tive com Mestre José
sobre suas crengas ele me falou:

O Mundo nio tem sido governado como Deus deseja. Mas ele deve
voltar para o passado... entdo todos aqueles que pertecem ao tempo
passado devem voltar. Por que o Rei deve tomar a coroa, como é
dito na histéria. Ninguém sabe quando ele vai voltar. Pode ser hoje
ou amanha, ou depois, mas serd antes do fim do mundo. Nés acredita-
mos nas palavras que dizem que deve ter um rei na corte por pelo menos
uma hora. Mas nés acreditamos assim dessa maneira: Deus € Rei... e ele
deixou um rei para governar a corte... ele deixou um rei imperial que foi
Pedro e depois deixou outros para confirmar suas palavras.

(-..)

Eu néo sei quem ser4... se Dom Sebastido, Dom Lufs, Dom Henrique, se
Dom Pedro...

Em outros momentos Mestre José me afirmou: “Foi batizado, é brasileiro”,
revelando a estreita relagdo que o Estado monérquico, e a prépria Igreja, fazia entre
a nagdo e a religido cat6lica. Para mestre José a monarquia é parte essencial da ordem
divina que deve ser representada na terra por um Rei. E de acordo com ele, essa
ordem deve ser restabelecida novamente pelo retorno de um rei, antes do fim do
mundo, ndo importando quem ele seja.

Entretanto, mesmo antes dos portugueses, algumas tribos (Tupinambads,
Guaranis, Tucunas, Canelas, e outros) j4 haviam sonhado com uma “terra sem mal”
(Clastres 1995), e seguiram o primeiro profeta, talvez, em terras brasileiras, o karai.
Os Ave de Jesus, por sua vez, vivem essa tradigdo ao modo deles.

Tal concepgdo de mundo é fortemente expressa e dada realidade através de
uma linguagem poética presente no dia-a-dia. O sagrado e o cotidiano andam juntos
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e expressam beleza. Imagens religiosas sdo trazidas numa conversa para clarear um
argumento, uma idéia, ou dar entendimento, sentido a um evento. Benditos e causos
sobre Padre Cicero e frases a ele atribuidas sdo assim usadas como alegorias e meta-
foras. Titulos de parentesco sdo usados para dirigir a palavra ao outro (comadre,
compadre, padrinho e madrinha), roupas em cores (azul e branco) que fazem alusdo
a Nossa Senhora, e é claro, a uma vida baseada na mendicincia. Toda essa
expressividade ndo é apenas uma forma de se separar do mundo, mas a maneira de
fabricar o préprio mundo.

O ato de dar e receber presentes é mais que um ato de generosidade e
fraternidade. Ele é significativo e requer uma maneira religiosa, santa. Nio se
pode receber ou dar presentes com a mio esquerda. O lado esquerdo é consi-
derado, como nos tempos medievais, diabélico, demonfaco, mal. Nenhum Ave
de Jesus, e muitos sertanejos, ndo agradecem o presente recebido com “obriga-
do”, mas dizendo “Gléria Jesus” ou “O Senhor seja louvado”. Outras maneiras
de se agradecer um presente recebido sdo “Jesus seja louvado” e “Para sempre
as dores de Nossa Senhora devem ser lembradas”. Mesmo o simples ato de
cumprimentar alguém na rua, ou em visita em suas casas, deve ser com palavras
santas como “Jesus seja louvado”. E aquele que responde assim diz: “Para sempre
Ele seja louvado”. Portanto as palavras proferidas no dia-a-dia sdo cuidadosa-
mente escolhidas usando-se um critério estético religioso préprio. E de fato o
que € belo é sempre relacionado ao que é bom, e o feio ao mal. Forma, contetido
e senso de beleza tém estreita relagio com a moralidade Ave de Jesus.

As imagens biblicas permeiam todo o cotidiano: sdo usadas para aprofundar
uma idéia, assim como usadas na etiqueta social e nos rituais. De forma que as
imagens de sofrimento e compaixdo ndo funcionam apenas como metéforas, vao
além da fungfio cognitiva e simbélica, adquirindo realidade na pratica social, de
um modo de viver e de se relacionar com o outro.

Entre os Ave de Jesus demonstrar o comportamento e as emogdes adequa-
das parece ter maior centralidade em seu modo de se organizar socialmente do
que propriamente seguir as regras (Os Dez Mandamentos), como se poderia pensar
em formas de organizagdo autoritrias. As imagens biblicas relativas & Paixdo, encon-
tradas tanto na Biblia como nos benditos e causos, mais que os Dez Mandamentos,
sao fundamentais na regulagdo do comportamento, na aquisigdo e afirmagdo dos
valores sustentados pelo grupo. Mais interessante e fundamental é que é através delas
que apreendem a ser exemplares do Cristo. Ser como Jesus é uma forma de codificar
e monitorar seus préprios comportamentos. Jesus é entdo o modelo, um exemplar de
e para uma vida moral ideal. Por outro lado, eles performam a imagem de Jesus a fim
de que se tornem eles mesmos um exemplo para as outras pessoas. Estamos falando
de uma comunidade em que uma vida exemplar é que confere credibilidade para
alguém ou uma situagdo. Estamos falando da performance e expressio do carisma
diariamente na vida comum.
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“Agradece a Deus por tua fome, sede e dor” — A verdade da Dor e de
cOmo O carisma serve para viver

E marcante a performance da dor, de uma afetividade misericordiosa.
“Nés somos os sofridos”, disse-me uma Maria Ave de Jesus, a comadre Valdenice.
Um José me disse: “Infinita é a boa vontade do Senhor que nos d4 a dor e a fome
para a nossa redeng@o”. E Mestre José aconselhou, em uma das peregrinagdes 2 Igreja
Nossa Senhora das Dores, a viver e suportar o sofrimento:

Meus queridos irmdos, o que vale para Deus é chorar, rezar e pra-
ticar aquilo que Ele fez para nos dar o caminho da salvagdo... Meus
queridos irméos, esta é a vida que chamamos vida de penitente.
Quando Jesus viveu neste mundo, ele negociou? Fez negécio? (Nio!
Respondem os Ave de Jesus em coro). Nés negociamos? (Nio!)
Jesus quando viveu neste mundo acumulou comida? Fez casas boas?
Teve 4gua encanada? E sorrir e dar risada?

E curioso notar o fato de que ndio se encontram pinturas de Jesus ou fotos do padre
Cicero sorrindo ou dando risadas. Como Jesus e Padre Cicero — acreditados ser um e outro
a mesma pessoa — sdo 0 modelo por exceléncia de comportamento e de modos de sentir,
para os Ave de Jesus, rir é entéo, por eles, considerado moralmente errado. Jacques Le
Goff (1997) aponta para o fato de que do Cristianismo primitivo & Idade média muitos
foram os que indagaram se Jesus alguma vez dera uma risada em sua vida. Isto pode
parecer estranho e até mesmo anedético mas, como Le Goff salienta, a risada é um
fendmeno cultural. Apesar de risada ser considerada uma caracteristica distintiva dos
seres humanos, ela vai tornar-se estranha ao homem no Cristianismo (Le Goff 1997).

Bryan Turner (1978) faz uma interessante observagio quanto a relagéo entre
corpo que sofre e o seu significado dentro do catolicismo tradicional onde sofrimento
fisico e veracidade faziam parte do sacramento da peniténcia (Turner 1978:228). Os
Ave de Jesus, assim como outros penitentes do Juazeiro do Norte, sdo bons exemplos da
importancia que o corpo tem, enquanto um instrumento simbélico e religioso, na pro-
dugdo e comunicagdo da verdade. Uma Maria me contou um ‘causo’ para que eu
melhor entendesse o modo de vida deles:

Um dia um homem chegou para Padinho Cicero e disse: meu Padinho,
eu nunca senti uma dor. Padinho Cicero entdo respondeu: Oh, meu
filho, vocé nunca ajudou Jesus a carregar a cruz.

Sofrimento € para esses penitentes a mais alta expressdo do amor de Deus e,
portanto, a prépria esséncia de uma vida espiritual verdadeira. Mas da idéia de que
o sofrimento € positivo nao decorre que todo sofrimento seja digno de compaixao ou
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que ndo se deve sorrir jamais. Sentir misericérdia implica o ato de julgar uma situ-
a¢io como dolorosa para alguém. Certamente os Ave de Jesus tém seus préprios
principios para avaliar e julgar uma situagdo como merecedora de misericérdia (ver
Campos 2002). Por outro lado, humildade, misericérida e pesar sdo os sentimentos
(emogdes) hipergognitivizados (ver Hellas & Lock 1981). Ou seja, sdo as emogdes
culturalmente enfatizadas. Durkheim, em As Formas Elementares da Vida Religiosa,
aponta para a obrigagdo de se expressar pesar em ritos particulares. A expressao de
certos sentimentos é de fundamental importincia na socializagao dos individuos.
Afinal a socializagao de um individuo néo depende unicamente de sua capacidade de
criar uma vasta rede de relagdes sociais, mas também, e, até mesmo, para construir
esta vasta rede, ele depende de sua capacidade e conhecimento sobre como expressar
e que emogdes expressar em situagdes particulares (ver Campos 2002). Com base
nessas idéias, eu afirmo que o modo de vida dos Ave de Jesus requer a obrigagdo de
vivenciar, expressar € manifestar emogdes particulares que sdo consideradas apropri-
adas a sua forma de existir. E entendo que é na aquisi¢do dessas disposi¢des psico-
l6gicas ou mesmo na sua performance que o carisma de cada um dos Ave de Jesus
ganha realidade social.

Nelson Goodman (1978) argumenta que a fungdo simbélica ndo estd
restrita & representagdo e expressdo. O simbolo também exemplifica padrdes e
formas. Quando os Ave de Jesus performam imagens biblicas através da mendi-
céncia, por exemplo, eles estdo fornecendo um modelo moral. A mensagem
religiosa é assim transmitida através de imagens e emogdes. O rito permite a
comunicagido de um cédigo moral onde beleza e verdade estdo juntas. E é neste
sentido que seus corpos sdo os verdadeiros depositérios de seu carisma. O corpo,
lugar do carisma, é tornado instrumento de plausibilidade e uma estética ao
mesmo tempo corporal e moral entra em agdo no dia a dia. Uma das falas de
Mestre José sobre a mendicéincia ilustra bem esse meu argumento:

Penitente... nés somos pilidrinos (sic) para fazer aquela peniténcia...
para aqueles que estiverem em suas casas ouvir as palavras de deus. Eles
estdo |4 em suas casa (sic) sem ouvir a Deus. A roga da Mae de Deus é
a Igreja da Devogdo.® Uma prece, um pedido é feito para a Mée de Deus
e uma graga é concedida.

Como Steil (1996) bem analisa, a esmola é um ato religioso. Significativa em si
mesma, a esmola estabelece um lago, entre o doador e aquele que recebe, que de alguma
forma é associado a Jesus. Steil (1996) também observa que como a doagao/recebimento
de esmolas se situa dentro de um sistema de valores e significados religiosos, o milieu social
que a origina € relegado a um status periférico para aqueles que tomam parte de tal
sistema moral-religioso. Certamente nfo se questiona que a prética da esmola, principal-
mente o discurso ideolégico que a acompanha, sirva como meio de manipular e escon-
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der as relagdes de dominagéo e exploragdo. No entanto, acho bastante duvidoso que
caridade possa ser reduzida a tal uso ideolégico. Ou pelo menos, acho extremamente
insatisfatéria enquanto a explicagdo sociolégica para o fendmeno. Isto porque tama-
nha critica a filantropia e & caridade ndo explica o porqué da promogao dos interes-
ses de classe tomar a forma da d4diva (Silber 1998:140). Concordando com Silber,
entendo que filantropia e caridade podem ser compreendidas para além do contrato
e da troca e a questdo da ideologia envolvida nesse fendmeno nio deve ser reduzida
‘a dominagdo e a exploragdo. Meu argumento é que talvez possamos encontrar no
nivel da moral, um pouco & maneira de Mauss, caminhos mais interessantes para
entender como fabricamos a sociedade. E se deslocamos a esmola, ou a caridade para
um modo de vida, podemos perceber outras nuangas na vida social, onde moralidade
e emogao podem ser “positivadas”. A fabricagdo do tecido social, entre os Ave de
Jesus, depende da aquisigdo de qualidades morais e afetivas. Enfim, de um carisma.

Estou também de acordo com Steil, quando ele entende que o ser catélico nesta
forma de catolicismo ndo é algo que se define pela adesdo a um determinado corpo de
verdades ou pela aceitagdo de um cédigo moral, mas através da identificagdo com o
sofrimento e a paixdo. Todavia gostaria de defender que isso ndo significa frouxidio
ascética, pelo menos para os Ave de Jesus, mas que mais que as regras (A lei do Pai) é a
aquisi¢do do carisma (ser caridoso, misericordioso, sofrido tal qual Jesus e Nossa Senhora)
entre estes catdlicos, o elemento de maior énfase na fabricagio da sociabilidade, na
criagio da confianga e da verdade. A dimenséo afetiva da moral entre os Ave de Jesus,
entretanto, ndo exclui a Lei; na verdade, a corregdo moral s6 é possfvel pela disciplina
afetiva, emocional. A esmola, o presente ¢ feito aquele que é exemplar do Cristo. O
carisma aqui ndo serve apenas para dominar, mas, sobretudo, para viver.

Alguns breves comentéirios finais

Se por um lado é importante reconhecer que imagens de sofrimento e o lugar que
os pobres tém na sociedade expressam significados diferentes de acordo com os diferentes
contextos culturais, por outro, é interessante observar que conceitos religiosos tais como
caridade e misericérdia trazem consigo uma imagem ideal da sociedade, uma utopia. Um
desejo de realizar um modo de viver. Ndo se trata aqui de simplesmente argumentar
contra um caréter opressor e conservador com um supostamente ‘revolucionério’ presen-
te no sistema moral e de praticas da caridade, mesmo por que essa oposi¢io parece ndo
ter o potencial analftico e explicativo suposto A oposi¢do do caréter conservador e re-
volucion4rio dos movimentos messidnicos ndo sdo excludentes em um mesmo movimen-
to messidnico. Como bem argumenta Michel Lowy (1990), conservadorismo e progressismo
podem vir juntos. De forma que apesar de entre 0s Ave de Jesus encontrarmos uma forte
disciplina e rigidez de costumes, este carfter ascético e conservador, € mesmo uma
moralidade fundada no passado, ndo exclui mutualismo e negociagéo. De tal forma que
quis ainda apontar para a importéncia de sentimentos morais, mais do que motivagao
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politica ou econdmica, na criagdo de uma sociabilidade baseada na fraternidade e que
também se realiza através da aquisigdo do carisma. Carisma como tentei argumentar nas
pAginas anteriores, ndo se traduz em dominagdo, mas na fabricagdo da misericérdia e da
compaixao, em um modo de viver. Minha abordagem distancia-se entdo dos estudos, hoje
classicos, que explicam o messianismo através dos ganhos sociais, politicos e econdmicos
(ver Pereira de Queiroz 1965; Anderson 1970; Della Cava 1970; Fac6 1991 e outros). Em
outras palavras, estou chamando ateng@o para a dimensdo moral e afetiva na produgao
da sociabilidade. Como os individuos produzem diferentes formas de socia(bi)lidade é a
questdo maior em que se insere a minha preocupagéo com os Ave de Jesus e o carisma.
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Notas

‘o presente artigo estd fundado nas discussdes de minha pesquisa de doutorado realizada pela Uni-
versidade de St. Andrews, na Escécia.

Segundo noticia publicada no jornal Didrio de Pemambuco, Mestre José veio a falecer em margo do
ano de 2000. Nota-se aqui que 2000 representa(va) para a populagio, em geral, a passagem do
milénio. Mestre José, ao que parece, nfo resistiu ao ndo cumprimento da profecia. Em um artigo
intitulado “Quando o Final dos Tempos Chegar: o uso de uma linguagem apocaliptica e negociagio
de significados entre os Ave de Jesus” apresentando na IX Jornadas sobre Alternativas Religiosas, no
ano de 1999, e posteriormente publicado no livro Antes do Fim do Mundo, Milenarismos e Messianismos
no Brasil e na Argentina, organizado por Leonarda Musumeci, comparei mestre José a Don Quixote,
e indagava se seu destino seria o mesmo do cavaleiro da “ triste figura", a morte por desilusdo.
Usar as “vestes” (indumentéria) do ritual é apenas concedido aqueles Ave de Jesus que conseguem viver
na mendicAncia. A mendicincia é a mais alta expressdo da moralidade dos Ave de Jesus. E isso &
perfeitamente compreensivel uma vez que a mendicincia, chamada de Roga da Mae de Deus, expressa
a um s6 tempo sofrimento, humildade, caridade e misericérdia. O casal em questio por se recusar a
mendigar ndo pode usar as vestes rituais, simbolo maximo de santidade entre os Ave de Jesus.
Aqui me refiro logicamente aqueles que tém aprego, valoram positivamente, mesmo por razdes
diversas, os Ave de Jesus. A palavra Ave significa uma saudagio, tal qual se apresenta na expressio
“Ave Maria”, ou “Ave César".

Um costume que estd desaparecendo junto com outras formas de religiosidade tradicional (de um
catolicismo tradicional anterior & romanizagfio), o casamento na fogueira de Sio Jodo acontece na época
das festividades do santo que lhe d4 o nome. Néo € preciso a presenga de qualquer membro da hierarquia
da igreja, sendo oficiado pelo santo ele mesmo, com a bengdo do Padinho Cicero. Na comunidade Ave de
Jesus, em alguns desses casamentos, Mestre José deu sua bengéio também.

Roga da Mie de Deus é o nome dado 2 mendicincia praticada pelos Ave de Jesus. A alusdo aqui
€ 3 Nossa Senhora e aos sentimentos que ela exemplifica: misericérdia e compaixio.
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LuGaR DA ORTODOXIA RELIGIOSA
ENTRE JOVENS JUDEUS NAO-RELIGIOSOS

Marcelo Gruman

Introdugio

O que leva jovens ndo-religiosos a freqiientar uma sinagoga que simboliza o
que hé de mais tradicional na religido judaica? Esta pergunta surgiu durante meu
trabalho de campo para o mestrado, quando me interessava analisar os processus
utilizados por um grupo de jovens judeus cariocas das camadas médias na elaboragio
de sua identidade judaica'. Levando em conta sua insergio na sociedade brasileira e
sem a sombra do anti-semitismo, a0 menos na forma institucionalizada que caracte-
rizou uma parte da histéria européia e brasileira anterior, pretendia revelar o signi-
ficado que estes jovens davam a sua judeidade; o porqué da importancia de se afir-
marem enquanto parte de uma minoria, num pafs que tem na ideologia assimilacionista
a base de suas relagdes sociais e o valor dado & endogamia, historicamente um im-
portante determinante na definigdo de quem ¢ e de quem ndo € judeu.

Sua vida social tem inicio numa das escolas judaicas da cidade do Rio de Janeiro.
Desde o maternal até o terceiro ano do ensino médio ou, a0 menos, o oitavo ano do
ensino fundamental, este jovem cria os primeiros vinculos de amizade com os colegas de
turma. Brincam na hora do recreio e estendem a diversdo para além do horério escolar.

Nos sébados a tarde freqiientam um dos movimentos juvenis existentes, si-
onistas ou ndo, onde, além das atividades voltadas para a conscientizagdo politica,
passa-se o tempo jogando bola e pintando as paredes da casa ou apenas batendo papo
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com os amigos. No movimento juvenil, além dos colegas da escola que eventualmen-
te se encontram, brinca-se e diverte-se com aqueles que 14 foram apresentados e que
nao estudam juntos. J4 na fase adolescente, estes jovens, cujas amizades se estendem
para além das paredes da sala de aula, acham no cinema, no teatro e nos piqueniques
nos parques da cidade outras formas de entretenimento. A socializagio se restringe,
na grande maioria dos casos, 4 comunidade judaica. Também durante a fase adoles-
cente, e até a entrada na faculdade, viagens a Israel, programadas por institui¢oes
judaicas ou pelas préprias familias, sdo outra maneira de criar vinculos com o juda-
fsmo e expandir o circulo de amigos.

A entrada na faculdade marca o inicio de um novo momento nas relagoes
sociais destes jovens. Agora, eles sdo parte de um universo completamente distinto
daquele existente na escola judaica. Em vez do contato mediado pelo sobrenome
“tipico”, o que impera ¢ a relagéio impessoal do niimero de inscrigdo. E na faculdade,
também, que a maioria deles toma consciéncia de sua condig@o judaica, surgindo
aquilo que Cardoso de Oliveira (1976) chamou de “identidade contrastiva”, quando
a separagio entre 0 “nés” e o “eles” torna-se evidente. Creio que a entrada na facul-
dade deve ser lida como o primeiro desafio & manutengdo das fronteiras étnicas; é o
momento de decidir quem vai ser amigo e quem vai ser apenas colega de turma, cujo
contato maior se d4 na época de provas e trabalhos pela troca de informagdes, ajuda
nas matérias em que se é deficiente, trabalhos em grupos etc. E aqui que o jovem
judeu depara-se com questdes do tipo “continuo sendo judeu se tenho amigos nao-
judeus?”, “devo afirmar minha identidade judaica para meus amigos ndo-judeus?” ou
ainda “quem sdo meus amigos verdadeiros?”. Fora isso, h4 a possibilidade de sentir-
se atrafdo por um(a) colega ndo-judeu, criando um conflito de valores relativos a
endogamia, principio considerado muito importante para a manutengao da identida-
de judaica nas futuras geragdes.

Porém, tanto para os jovens que construfram bases sélidas de amizade no pe-
riodo escolar e dos movimentos juvenis, quanto para aqueles que se afastaram do
convivio comunitério e que desejam manter vinculos surge um problema para que se
desenvolva a sociabilidade juvenil: a falta de opgdes. A reclamagéo mais comum é
com relagdo 2 falta de espagos que possam reunir a juventude judaica carioca no
intuito de fortalecer lagos de amizade e permitir que mogas e rapazes se conhegam
para o inicio de um relacionamento estdvel, namoro e, quem sabe, casamento. O
Clube da Barra, por exemplo, é considerado muito afastado (no final do bairro da
Barra da Tijuca) e o Hebraica (em Laranjeiras) é classificado como “decadente” e
“feio”. E neste contexto que entendemos o surgimento da sinagoga Beit Lubavitch
como espago de convivéncia social para a maioria dos entrevistados.

A sinagoga passou a ser um ponto de encontro de amigos. Além disso, jantares
japoneses, na moda entre esta parcela das camadas médias, e preparados segundo os
preceitos religiosos da religidio judaica (a chamada “kashrut”), servidos exclusivamente
para o piiblico juvenil apés a cerimdnia do “shabat”, o inicio do descanso semanal na
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sexta-feira & noite, servem como chamariz, tendo como objetivo principal a oportunidade
de colocar em contato judeus e judias com vistas ao casamento endogimico.

A pergunta a ser feita é “por que exatamente a sinagoga Beit Lubavitch, que
segue a ortodoxia, se estes jovens nao sdo religiosos!”. Alguns pontos devem ser
levados em consideragdo. No que diz respeito a “demanda” — aos jovens — a primeira
observagao diz respeito a falta de alternativas do mundo nao-religioso na afirmagéo
desta identidade, incapaz de desenvolver atividades no sentido de estabelecer lagos
de solidariedade interna, principalmente a partir da entrada na faculdade; a segunda
é que a identidade judaica destes jovens estd baseada mais na subjetividade, no “sen-
tir-se judeu”, do que na obediéncia a um cédigo religioso de conduta; o terceiro
ponto é a preponderincia da religido na defini¢do de quem é judeu, o que nos ajuda
a entender a proximidade deles com a instituigdo religiosa. Em relagdo a “oferta” —
a sinagoga — observa-se que a ortodoxia parece conferir maior autenticidade ao ju-
dafsmo. Nela, os jovens podem sentir-se judeus sem ter que elaborar uma transforma-
¢do do judaismo 2 luz de seu estilo de vida moderno. E, como dito por um de seus
rabinos, o judafsmo que existe “ha trés mil anos”. Uma outra consideragio diz respei-
to ao carater missionério da seita Habad, da qual a sinagoga Beit Lubavitch faz parte,
tendo, por isso, de adaptar-se as aspiragdes de seu publico alvo, sua “clientela”.

A religido passa a ser um dos poucos caminhos legitimos para que se alcance
este sentimento de pertencer ao grupo. A Beit Lubavitch, especificamente, parece
expressar, para muitos dos jovens, aquilo que se chama de “judaismo verdadeiro”,
sendo o rabino de chapéu negro e barba seu maior simbolo. Alia-se a este poder
simbélico o fato de a congregagio aceitar estes jovens como eles sdo, ou seja, jovens
judeus e cariocas. O “sushi”, o “top” (pega de roupa sensual, usada pelas mogas) e a
informalidade do servigo religioso sio uma adaptagdo da tradigéo religiosa aos tem-
pos modernos.

Meu objetivo aqui é analisar este aparente paradoxo, a freqiiéncia de jovens
ndo-religiosos a uma sinagoga que segue uma linha ortodoxa e que, a0 menos na
teoria, desafiaria o estilo de vida moderno caracterfstico desta parcela da juventude
carioca. Talvez fosse produtivo estabelecer um didlogo entre duas concepgdes de
mundo distintas, como coloca Dumont (1995): uma individualista, onde é dado ao
“individuo humano” o direito de expressar a cada situagio uma identidade social, e
outra hierdrquica, onde sua existéncia sé € possivel enquanto membro do grupo. A
ida a sinagoga ortodoxa, como veremos, ¢ uma nova forma de expressar sua identi-
dade judaica sem abdicar, contudo, da liberdade de se movimentar pelos diversos
dominios da vida social.

A sinagoga e a corrente religiosa ortodoxa Habad

A sinagoga pode ser definida como o espago para oragdes publicas dos judeus,
onde se reza, estuda e participa-se de reunides sociais. H4 indicios de que ela existe
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desde o exflio da Babildnia, quando o Templo deixou de ser o local para o culto a
Deus. Nela, no entanto, ndo se realizam sacrificios animais, mas apenas “espirituais”,
através da elevagdo das almas nas oragdes e, em cada uma delas, hd um Armaério
Sagrado onde estdo guardados alguns rolos da Tord — o Pentateuco. A autoridade
religiosa responsével pelo servigo religioso é o rabino que, em hebraico, significa
“meu mestre”. O rabino era um erudito da lei, uma espécie de professor autorizado
pelo Sinédrio — o conselho de 71 eruditos que funcionava como Supremo Tribunal
e desaparecido por volta do século IV d.C. Ao longo da histéria judaica, homens de
grande sabedoria e lideres espirituais eram chamados de “rabinos” e, nos tempos
modernos, eles servem a congregagdo da qual fazem parte, realizando os sermées e
discursos nas cerimdnias (como veremos adiante).

A maior ou menor notoriedade e legitimidade de cada rabino vai depender do
poder simbélico exercido pela corrente da qual participa. Quanto mais influente ela
¢ na determinagéo do que € a religido judaica e, mais ainda, do que € a identidade judaica
na medida em que, para os religiosos, e mesmo para muitos destes jovens, o judaismo esta
bem préximo de uma definigdo religiosa, maiores as chances de sua sinagoga receber
grande quantidade de fiéis nas cerimdnias mais cotidianas como o “shabat”, o inicio do
descanso semanal ordenado por Deus. A freqiiéncia da maioria dos entrevistados a uma
sinagoga cuja corrente é ortodoxa, apesar de nao-religiosos, revela um dos paradoxos da
constitui¢do desta judeidade juvenil. Diferentemente do que coloca Lewin (1997), a
sinagoga passa a ser um novo espago de sociabilidade judaica atraindo, ndo apenas
nas festividades mais tradicionais, tanto jovens religiosos quanto nio-religiosos. A
anélise da preferéncia desta ou daquela sinagoga estd diretamente relacionada ao
modo como encaram seu pertencimento a etnia judaica, ao que esperam de cada uma
das correntes religiosas para o preenchimento do “sentir-se judeu”.

A ideologia a qual a sinagoga Lubavitch se vincula surge como uma resposta
as modificagbes implementadas na religido judaica na Europa Ocidental, sobretudo
na Alemanha, bergo da Haskald — ou Iluminismo Judaico — que objetivava inserir a
Tradigdo na Modernidade. Os judeus alemaes, visando sua integragéo a sociedade,
passam a rezar na lingua vernécula, abolem o descanso semanal e ndo se sentem
obrigados a jejuar no lom Kipur (Dia do Perdao), uma das datas mais importantes
para a religido judaica. O lema da corrente reformista surgida na Alemanha é suges-
tivo: “Stuttgart é nossa Jerusalém” (Sachar 1990). Os judeus religiosos da Europa
Oriental se sentiram ameagados e reagiram, fundando um movimento que tinha na
luta pela manutengio do status quo tradicional sua base fundadora.

Este movimento fundamentalista se chamou “chassidismo” (Conhecimento
Judaico, 1967) — em hebraico, “devogao”. Foi fundado por Israel Baal Shem Tov (Baal
Shem Tov significa “mestre do bom nome”) em meados do século XVIII, provavelmente
na Ucrania, e o sucesso alcangado desde o seu inicio se deve a razdes sociais e religiosas.
As idéias revoluciondrias do [luminismo ainda ndo haviam chegado neste canto do pla-
neta, mas j4 ameagava as estruturas tradicionais da comunidade judaica.
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Além de serem perseguidos e discriminados constantemente, os judeus da Europa
Oriental (principalmente na Polénia, Ucrinia, Litudnia, Roménia e Eslovdquia) viviam
na extrema miséria e privados, na maioria dos casos, do acesso a educagéo formal. Com
relagdo 4 vida no interior da comunidade judaica, percebia-se que as oragdes estavam se
tornando cada vez mais ritualisticas, e a diminui¢do do contetddo moral e emocional
exclufa grande parte da populagdo das cerimbnias. O movimento “chassidico” foi uma
alternativa para a massa miserdvel na medida em que propunha subordinar a “razao” dos
eruditos 4 intuigdo e a ligagdo direta com Deus. Assim, qualquer judeu, independente-
mente dos seus conhecimentos da Tor4 (o Pentateuco), teria a possibilidade de conseguir
a bengdo divina. Para os “chassidim”, os seguidores do movimento, o mundo era uma
emanagao divina, bela e alegre, como 0 homem. Deus estava em toda parte e era através
da alegria e da musica que a alma alcangava os céus e a bengdo de Deus. Por isso, pelo
desafio a autoridade dos eruditos na interpretagio das leis sagradas, os “chassidim” sofre-
ram intenso combate dos chamados “mitnagdim” (“oponentes”), localizados na Lituania.
Contudo, em fins do século XVIII, a idéia original do movimento se modificou com o
surgimento de um novo lider, o “rebbe” ou “tzadik”, que se acreditava ser dotado de
poderes espirituais e proféticos, funcionando como uma ponte entre os homens e Deus,
ou como seu mensageiro, 0 Messias. Dessa forma, institucionalizou-se 0 movimento
“chassidico” conferindo ao “rebbe” ou “tzadik” a autoridade religiosa suprema, passada aos
descendentes sob a forma de carisma.

Uma das correntes internas ao movimento foi o Habad (Friedman 1994),
fundado pelo Rabi Schneur Zalman, discfpulo de Baal Shem Tov. Com a morte do
sucessor do fundador do movimento “chassidico”, os discipulos se dispersaram pela
Polénia, Ucrania, LituAnia e Rissia, disseminando seus ensinamentos. Em cada loca-
lidade formaram-se inimeras seitas com identidades s6cio-religiosas préprias, con-
frontando-se umas com as outras pela legitimidade de suas idéias. As seitas compe-
tiam pela expansdo de sua influéncia, mas o fracasso se devia ao carater local e
particularista da maioria delas, identificadas pelo dialeto utilizado e pela vestimenta
tipica. Em 1796, Zalman publica aquilo que veio a ser o guia dos “chassidim” da seita
Habad — a Filosofia do Chassidismo. Seus ensinamentos foram desenvolvidos pelas
futuras geragdes, que aliavam a afinidade com o “rebbe” e a submissao as suas ordens
a necessidade de uma intensa leitura da literatura religiosa, diferenciando-se entdao
‘da origem do movimento “chassidico”, que colocava, em relagio aos eruditos, a “ra-
zd0” em segundo lugar. A importéncia da leitura est4 na prépria denominagio do
grupo, pois as letras H, B e D, formadoras da palavra Habad, significam Sabedoria,
Compreensio e Discernimento. Como todo grupo fundamentalista, o Habad acredita
ter a chave para o entendimento das coisas “como elas s@o” e ndo como elas “apa-
rentam ser”, seja pela leitura “apropriada” dos textos sagrados ou pelas palavras de
lideres carismaticos. O Habad juntou os dois — a figura do “rebbe” e a importéncia
da leitura da Tord — para que se realizasse o mais rapido possivel aquilo que o dife-
renciava das outras seitas — a crenga no Messias.
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O centro da seita foi fundado na cidade de Lubavitch, na Russia, por Rabi Dov
Baer, em 1813, dando inicio 4 dinastia e 2 rotinizagdo do carisma via transmissao aos
descendentes. Foi a situag@o politica e religiosa na Rissia dos anos de 1880 que
moldou o caréter atual do movimento quando, nesta época, a secularizagio da soci-
edade atraiu muitos jovens judeus a procura de educagdo laica e de um bom emprego
nas grandes cidades, abandonando a religido e seu estilo de vida, desafiando-a como
Ginica fonte legitima para a construgio da identidade judaica.

Enquanto isso, no ano de 1803 funda-se, na Lituénia, reduto dos “mitnagdim”,
a “ieshivd” (escola talmidica) de Volohzin, congregando jovens de diversas localida-
des e reagindo ao avango da secularizagio. O Habad viu-se ameagado tanto pelo
Iluminismo quanto pelas “ieshivot” do tipo Volohzin. A reagdo veio com o Rabi
Shalom Dov Baer, o quinto da dinastia de Lubavitch, conhecido como Maharshav
e fundador, em 1897, da primeira “ieshivd” do Habad, a “Tomchei Temimim”. A
missdo dos estudantes era difundir as “sementes divinas” do “chassidismo” pelos
ensinamentos dos sabios da seita, seguindo trés principios: o presente antecipa a
vinda do Messias; ele vird com a dispersdo das “sementes” pela filosofia chassidica do
Habad e esta é a fungéo tanto dos “rebbes” quanto dos discipulos, os “soldados”. A
seita foi a portadora da verdade fundamentalista e introduziu a nogao de “missao”
judaica, através da dispersdo das sementes para a vinda do Messias.

O Maharshav e seu filho foram os primeiros a entender o significado dialético
da tecnologia moderna no desenvolvimento do chassidismo. Nao detiveram o declinio
da tradigdo, mas fundaram as bases para a modificagdo do movimento em diregdo ao
universal, expandindo as fronteiras étnicas tradicionais e perpetuando o judafsmo
tradicional religioso. Neste momento, o movimento j4 ndo estava circunscrito a
Rissia, mantendo contato com a comunidade judaica norte-americana. O correio,
por exemplo, é utilizado como meio de comunicagdo. O uso intercambidvel de Habad
e Lubavitch para nomeé-lo revela a tensdo entre o local e o universal.

A escolha da ortodoxia: por que a sinagoga Beit Lubavitch?

A primeira vista, é um paradoxo jovens ndo-religiosos, que ndao cumprem os
preceitos da religido judaica e, por isso mesmo, retardam a vinda do Messias, freqiien-
tarem uma congregago cujos seguidores modelam sua visdo de mundo e seu compor-
tamento social exatamente nas idéias de “missdo” e “redengdo”. E na relagdo entre
o mundo hassidico, ortodoxo, e 0 mundo no-religioso, entre Tradigdo e Modernidade,
e na compreensio do que é a identidade judaica hoje para estes jovens que entende-
mos o aparente paradoxo. Na verdade, descobre-se que os ortodoxos utilizam as
lacunas deixadas tanto pela sociedade moderna ocidental, representada pelo crescen-
te individualismo, quanto pela prépria comunidade judaica, incapaz de fornecer al-
ternativas 2 identidade judaica religiosa, para reforgar a tradigdo e penetrar nos cir-
culos ndo-religiosos através da tecnologia (internet, correio, telefone, fax etc.),
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fornecida, ironicamente, pela Modernidade. Esta dindmica do movimento, percebida na
cerimdnia do “shabat”, supre as necessidades de certa identidade judaica juvenil atual.

O aparente paradoxo também se explica pelo fato da seita Habad, por ser
missiondria, ter de, necessariamente, fazer compromissos com a “pureza” da tradigao.
As estratégias utilizadas pela congregagdo para atrair o maior nimero possivel de
jovens (n@o s6, mas principalmente) torna menos rigida as barreiras que separam os
“de dentro” dos “de fora”. O que ocorre é uma troca simbélica: os jovens reconhecem
na sinagoga ortodoxa o “judaismo auténtico” por meio de uma ligagao simbélica com
seus ancestrais, um sentido de continuidade com o passado, sem que isto ameace sua
integragdo na vida moderna. A sinagoga pode ser encarada até como mais uma
atividade de lazer, um simbolo religioso secularizado. Os rabinos percebem que os
jovens judeus cariocas ndo querem seguir a teologia tradicional, mas o simples fato
de comparecerem ao servigo religioso do “shabat” j4 é um simbolo de pertencimento
ao povo judeu. Ambos os lados fazem “concessdes” quanto ao modo de encarar o
pertencimento ao grupo. Nenhum dos dois est4 colocado além do debate “Tradigiao
x Modernidade”.

Se, até a entrada na faculdade, a vida social destes jovens gravitava em torno
de instituigdes judaicas, como a escola judaica e os movimentos juvenis, a partir dali
a quantidade de atividades para a faixa etdria pés-escola, universitdria, diminui con-
sideravelmente. A sinagoga, que nunca deixou de ser um ponto de referéncia para a
identidade judaica, volta a ser uma fonte de sociabilidade e identificagio com o
judafsmo para muitos jovens que a freqiientavam apenas nas festas tradicionais (Rosh
Hashan4, Ano Novo e Yom Kipur, Dia do Perdao) e nas ceriménias de “bar-mitzva”
(maioridade religiosa dos meninos, aos 13 anos). Ela passa a fornecer o sentido de
continuidade com passado, os elementos que permitem estabelecer as fronteiras entre
o “nés” e o “eles”.

A importincia da religido na definigdo do judaismo e do que é ser judeu para
eles caminha junto com o cardter subjetivo e sentimental tomado pela idéia de
pertencimento ao grupo’. Reunir-se na sinagoga, com outras pessoas iguais a si mes-
mo, e participar coletivamente nas oragdes d4 uma sensagio de conforto espiritual,
mesmo que por uma ou duas horas, sensagdo de sentir-se “em casa”. Na “rua”, ao
contrdrio, onde o individuo estd permanentemente concorrendo pelo progresso
material, “passando por cima” dos outros e seu valor é quantificado pelo que tem e
ndo pelo que é, o jovem se sente desamparado. Na sinagoga, ele encontra uma série
de produtos simbélicos, apropriados & necessidade de momento: “respeito”, “compre-
ensdo”, “solidariedade” e um “sentido” para sua vida, além das prédicas da autoridade
religiosa da congregagio, o rabino.

Eu saio leve da sinagoga, é o {inico momento da semana que eu me
desligo, desligo o celular, desligo mentalmente de tudo, realmente deleto
tudo que aconteceu na semana, relaxo totalmente. Se eu ndo vou, eu
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sinto falta, acho que a pureza das pessoas que téo l4, pensando no bem
naquele momento... Ninguém quer o mal de ninguém, ninguém t4 pen-
sando em trabalho, em dinheiro, com pressa de sair... T4 ali pra relaxar,
pra mim hoje é fundamental. Eu vou porque eu respeito, acho muito
legal, até porque, hoje dia, é uma maneira de eu me manter ligado a
comunidade, ao judaismo. A (nica coisa que me liga ao judaismo, hoje,
¢ a sinagoga. (R., estudante de administra¢do)

O pessoal gosta, se sente bem de ouvir o rabino falar, pessoal reza, todo
mundo com o ‘sidur’ (livro de oragdo) na mao. O Lubavitch é muito
bonito, todo mundo canta junto, o ‘Shemd Israel’ (Escuta, Israel) é voz
forte. (D., “promoter”)

Partindo do principio de que a religido é um “sistema solidario de crengas e de
praticas relativas a coisas sagradas, isto é, separadas, proibidas” e que é um fenémeno
coletivo, dado que retine “numa mesma comunidade moral todos aqueles que a elas
aderem” (Durkheim 1996), a escolha da sinagoga (a comunidade moral) sera prece-
dida pela defini¢@o do que é, para estes jovens, o fendmeno religioso. Para os jovens
freqlientadores da Beit Lubavitch, a religido mais verdadeira é aquela que d4 conti-
nuidade as préticas dos antepassados, & Tradigdo, opinido compartilhada pelos rabi-
nos ortodoxos.

Muitos jovens gostam de ir para uma sinagoga tradicional; muitos jo-
vens ndo gostam de mudangas. Mesmo que eles ndo pratica, mas pode
ser que eles sabem que, se é pra ir, vamos num lugar que é a mesma linha
ha trés mil anos. Se pra ndo ir, tem muitos lugares pra ir. Se pra ir, eu
vou num lugar que realmente, minha avé, minha bisavé...uma linha
tradicional. (G., rabino do Lubavitch)

O judafsmo, equivalente a religido, considerado legitimo ou “verdadeiro”, for-
nece os elementos da Tradig@o a serem utilizados nesta ligagdo. Em primeiro lugar, o
ritual representa aquele judaismo que era praticado nos pequenos vilarejos da Europa
Oriental. O jovem sente-se “em Lodz de 1912", como dito por uma entrevistada.

Em segundo lugar, a forma como é conduzido o ritual é mais ou menos legitima
de acordo com o reconhecimento daquele que o leva adiante. Admite-se que hé uma
maneira mais verdadeira de interpretar-se o texto sagrado, ritualizando-o — a chama-
da “verdade formular” (Giddens 1997). Os rabinos do Lubavitch parecem simbolizar
o legitimo representante da religido judaica. Sdo eles que detém, com suas longas
barbas negras, o chapéu negro e as capotas negras de “trés mil anos atras”, a autori-
dade para definir o que é certo e o que € errado. A existéncia desta “verdade formu-
lar” confere estabilidade ao ritual, imprescindivel na busca do referencial identitério,
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e é o que leva muitos jovens & sinagoga para ouvir o que o rabino tem a dizer.
Reconhece-se, na sua figura, a sabedoria e inteligéncia necessérias para guiar suas
vidas da maneira menos rigida possivel.

A fungéo simbélica da Tradig@o, expressa no ritual, fornece um senso de con-
tinuidade, de solidariedade entre a geragdo passada e a presente. Sua eficécia parece
estar ligada a uma “economia da mediagdo” (Douglas 1970), onde o rabino deve tet
barba e vestir o terno negro. O sistema simbélico que organiza a experiéncia humana
individual também se faz presente nos rituais pablicos, como o “shabat”, organizando
a sociedade, com a Beit Lubavitch como simbolo da fronteira entre a religido judaica
“verdadeira” e a “desviante”.

H4 uma espécie de “complexo rabinico” (Lévi-Strauss 1970) na manutengio
desta identidade, possivel apenas na relagdo entre o rabino e o piblico que compa-
rece ao ritual. O primeiro inicia as cangdes em hebraico, sendo imediatamente re-
conhecido como o modo legitimo de agir, entdo o segundo passa a acompanhé-lo
harmonicamente, e um sentimento de bem-estar toma conta de todos, porque é um
fendmeno coletivo. O compartilhamento cultural, através do ritual, induz certas
motivagdes (Geertz 1989), o tal “sentir-se bem” durante o “shabat”. O caréter sub-
jetivo deste judaismo juvenil de hoje tem sua maior expressdo exatamente na parte
musical, onde é mais importante apreciar a melodia e a companhia de dezenas de
outras vozes em conjunto do que compreender o que se estd dizendo, segundo os
entrevistados. A leitura em hebraico e o modo de cantar de “tempos imemoriais” faz
a ligagdo entre o passado e o presente, ao passo que o portugués seria a deturpagao
da “verdadeira” religido.

Além da tomada de decisdo mais firme dos que escolhem uma determinada
corrente, hd aqueles que se véem presos no dilema apresentado no inicio:
Modernidade ou Tradigdo? Nestes casos, ndo ha consenso sobre qual judaismo é o
ideal. Nio se est4 disposto a abandonar a Tradigdo e sua simbologia, nem a negar que
as relagdes sociais no mundo moderno se modificaram (a relagdo homem/mulher, por
exemplo). O problema maior parece ser: até onde a Tradi¢ao pode ser revista, mo-
dernizada, reinventada?

Eu acho que a religido € essa religiosa mesmo, eu acho que tem que ser
isso mesmo, porque era assim e ndo tem que mudar. Mas, a0 mesmo
tempo, se for assim, pode ser que acabe, entdo teve que ter mudangas
porque se fosse s6 aquilo... De repente eu ji taria s6 com ‘goy’, ndo taria
nem mais af se ndo fosse um Bonder da vida. Acho muito importante
todos eles que trazem a comunidade. E entdo, o que o Bonder faz é
judaismo, sé que eu ndo fago nada. Nem o que o Bonder faz eu fago, eu
s6 vou 14 e falo ‘amém’. O Lubavitch seria mais parecido com o que era
antigamente. (B., estudante de medicina)

-
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A Beit Lubavitch nio ¢ a tinica representante da corrente ortodoxa no Rio de
Janeiro nem a mais antiga, porém hi certos diferenciais que a colocam como a
preferida. Em primeiro lugar, o fato de localizar-se num ponto de facil acesso, visto
que muitos moram no préprio bairro do Leblon ou nos limitrofes, junta o dtil ao

agradével, a praticidade e rapidez de chegar ao local, e a possibilidade de sentir-se
num ambiente amigo.

Sexta-feira ainda nio é exatamente noite. De sete s oito, vocé se sente
bem no lugar, é até um ponto de encontro de jovens da comunidade,
que vocé ndo perde nada, é s6 uma hora. O Lubavitch por ser mais
perto de casa, por néo precisar pegar carro, procurar vaga, normalmente
sinagoga ndo tem estacionamento, d4 pré ir a pé. Nio foi por busca
espiritual, ndo tava sentindo falta de rezar, foi porque inauguraram a
sinagoga, eu fiquei curioso de conhecer, a maioria dos meus amigos tava
freqlientando, e eu ndo via motivo, se eu nao tava fazendo nada nesse
horério, pra eu ndo ir. (R., estudante de administragdo)

Em segundo lugar, a reza estd em harmonia com o “social”, encontrar os ami-
gos — 0 que muitos jovens admitem fazer quando vdo a cerimdnia do “shabat”, as
sextas-feiras. Seguindo o raciocinio do rabino-chefe da congregagio, diria que tanto
a parte material quanto a espiritual se satisfazem quando o jovem, cujo corpo seria
dividido nas metades “de cima” (o intelecto) e “de baixo” (instintos), comparece.

Agora, adoro esse negécio...hoje o Beit Lubavitch tem muito jovem e
isso é muito bom, faz vocé ir, é um fato positivo. Por exemplo, antiga-
mente quando eu ia, encontrava duas ou trés pessoas e quando ndo iam
era um saco. Quando acabava a reza, eu voltava pra casa. Ndo que eu
ndo goste...acho que a reza faz bem pra caramba, vocé sentar 14, ouvir
a reza...eu saio de 14 muito feliz. Mas, vocé sai de 14 e acabou? Hoje em
dia, no Lubavitch, vocé encontra com todo mundo, isso é legal, com-
bina de sair, sempre t& saindo depois com o pessoal de 14 mesmo. E uma
parada legal, é um fator a mais, digamos assim. (D., estudante de direito)

Em terceiro lugar, o tratamento dispensado pelos rabinos da congregagao a
todos os jovens, recebendo-os com um sorriso no rosto e desejando-lhes “shabat
shalom” (shabat em paz), passando calor humano e perguntando como é que vio as
coisas, ¢ uma forma sedutora de recrutamento. O cumprimento elimina, ou atenua,
a imagem da ortodoxia, onde o rabino deve se portar de maneira sisuda e os
freqiientadores devem se concentrar apenas na leitura do “sidur” (livro de rezas) e na
unido com Deus. Eliminar a tensio, deix4-los 2 vontade é propaganda positiva da
sinagoga.
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A equipe dos rabinos daqui sdo rabinos jovens, simpéticos, procuram
falar com o jovem, chegar até o jovem, nio esperam o jovem chegar até
ele para falar ‘shabat shalom’. (G., rabino do Lubavitch)

Seu objetivo € claro: evitar que jovens judeus, de ambos os sexos, se assimilem
ao mundo ndo-judeu através dos casamentos exogdmicos ou mistos. Para que este
processo se interrompa, as estratégias utilizadas devem estar de acordo com as neces-
sidades e estilos de vida do piblico alvo, esta parcela da juventude judaica carioca.
Assim, determinados comportamentos exigidos aqueles que seguem a teologia orto-
doxa sdo minimizados quando se trata de nio-religiosos. Uma primeira diferenga se
refere & assiduidade com que se vai a sinagoga, j& que a recepgao calorosa a qualquer
um deles independe da freqiiéncia: se todas as sextas-feiras ou uma vez ao més.

Todos sdo recebidos independente de que familia vocé é, se vocé tem
dinheiro ou nao tem dinheiro, se vocé é religioso ou ndo religioso, se
vocé vai na sinagoga uma vez por ano ou trés vezes por ano, ou uma vez
a cada dez anos — ndo faz a minima diferenga (...). Uma sinagoga que t4
aberta, que tem o interesse de aproximar que todos possam vir, entender
e participar é uma coisa que o Lubavitch td fazendo no mundo inteiro
h4a 50 anos. (C., rabino do Lubavitch)

Uma segunda concessio feita no sentido de aproximé-los da congregagéo é a
permissdo para usar vestimentas convencionais, na moda entre esta parcela da juven-
tude carioca que compartilha os mesmos valores de classe média, diferentemente das
roupas negras e das longas barbas dos homens ortodoxos, e dos longos vestidos e
perucas das mulheres ortodoxas. A filosofia da congregagio é a de que se deve aceitar
as pessoas como elas sdo, independente da corrente de pensamento seguida, contanto
que as pessoas que se dispdem a comparecer ds cerimdnias e respeitem o modo de agir
dos ortodoxos. Tornando mais flexivel o “tipo” de judeu que é bem-vindo no “shabat”,
a sinagoga, através dos seus rabinos, atrai muitos jovens nao-religiosos que procuram a
religido esporadicamente para afirmar sua identidade judaica. Ambos os lados fazem
concessdes, tentando tirar o maximo proveito, sem agredir moralmente um ao outro.

Eles sdo religiosos, sdo ortodoxos, mas nao sdo aqueles ortodoxos que
ndo aceita (sic)...pelo contrario, eles chamam quem néo é, a maioria
que t4 l4...sd0 muito poucos. Eles sio abertos para quem nio §, eles
acham melhor as pessoas irem...t4 de carro’, vindo do trabalho, mas
vem. (., estudante de arquitetura)

A sinagoga est4 aberta para todos, nés estamos interessados que todos
os judeus possam vir e participar da sinagoga, independente dele nao
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estar seguindo a mesma linha (...). Eles se sentem num ambiente
em que eles podem se sentir 2 vontade, ninguém forga eles a co-
locar chapéu e barba prd sentar na sinagoga e, dessa forma, se
aproximam. (C., rabino do Lubavitch)

O “fendmeno Lubavitch” est4 diretamente ligado ao cardter subjetivo, provi-
s6rio e baseado em midiltiplos referenciais que esta identidade judaica juvenil revela
(sendo mesmo uma de suas conseqiiéncias). Comparecer ao servigo religioso das
sextas-feiras e comer comida “kosher” sdo préticas inseridas numa programagio muito
mais ampla, que inclui desde a academia de musculagéo até a praia. Por alguns
momentos, num dia da semana, este jovem lembra-se que faz parte de uma coletivi-
dade particular sem, contudo, atrapalhar as outras atividades que fazem parte de seu
cotidiano. Como cada uma das outras, a ida a sinagoga também esta condicionada ao
tempo gasto, a relagdo custo-beneficio, dquela preocupagdo de “quanto tempo é
necessario para renovar os lagos de solidariedade com o meu grupo?”.

De repente, ele (o Lubavitch) chamou um grupo de judeus que tava um
pouco afastado, 6timo, é no Leblon, é um pessoal que vai A praia, que
sai A noite e vai no Lubavitch. Muitas vezes o que eles tao tentando
criar é um grupo e um vinculo, até porque eles sabem que, no Rio de
Janeiro, 2% da comunidade judaica, se isso, é ortodoxa. (...) Até porque
a juventude € o futuro da comunidade. (B., estudante de jornalismo)

O jewish way of life, pr4 mim, é o meu. As vezes ir & sinagoga, as vezes
ou regularmente ir & Hebraica (clube judaico no bairro de Laranjeiras),
pensar no futuro préximo com a minha namorada que eu quero casar
com ela, quero ter filhos, quero passar a continuidade, quero fazer tra-
balho comunitério quando der. (M., estudante de jornalismo)

No caso da Lubavitch, especificamente, os jovens ndo compartilham da no-
¢do de “Redengdo messidnica”, caracteristica da ortodoxia, mas também rejeitam
qualquer iniciativa de repensar a identidade judaica a luz dos valores modernos
universalistas, elaborando um discurso reflexivo e objetivo. O judafsmo deste gru-
po perdeu sua aura moderna, retornando a situagdo pré-moderna onde o discurso
era menos baseado numa “razao” universalista do que na subjetividade. A crise
do judaismo moderno (Grin 1997), baseado nas “diferentes estratégias de assimi-
lagdo desenvolvidas através de justificativas coerentes com as idéias iluministas e
suas premissas universais; pela adequagdo do judaismo aos diversos movimentos
politico-ideolégicos da modernidade tais como: liberalismo, socialismo e nacionalis-
mo; pela definigdo plural da identidade judaica; pelo crescente enfraquecimento do
judafsmo rabinico; pela tensdo entre os pélos tradigio/modernidade, etnicidade/cida-
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dania nacional, pablico/privado, sentimento/razio e pelo cariter auto-justificatério
associando judafsmo a ética humanitéria e a justiga” fortaleceu sua vertente mais
subjetivista. A valorizagdo do “emocional” em detrimento do “racional” fortaleceu a
religiosidade mais tradicionalista, como o Lubavitch, que enfatiza mais o fato do jovem
sentir-se bem durante a cerimdnia do que propriamente a aceitagio de suas premissas
teolégicas.

Conclusio

A demanda desta identidade jovem judaica exige que a satisfagdo individual,
ao encaixd-la na coletividade, seja eficiente sem tornd-la dependente de formas
permanentes de identificagdo, hierdrquicas, tolhendo sua liberdade de escolha e o
fluxo entre os diversos dominios da vida social. Esta identidade é menos substantiva
e mais calcada no simbolismo no ritual.

Se o judafsmo é identificado com a religido, a sinagoga, que é o espago onde
a crenga toma corpo através do ritual, vai funcionar como catalisadora da sensagio
de pertencimento. E fundamental que a sinagoga faga com que o jovem sinta-se bem
durante sua permanéncia e isto é conseguido, por exemplo, com o conforto das
poltronas, pelo sistema de ar-condicionado central, pela moderna arquitetura do
edificio, pela simpatia dos rabinos, pelo sentimento de que aquele é o judaismo “ver-
dadeiro”. O conforto material faz parte, entio, das exigéncias de uma juventude de
classe média, que compartilha certo estilo de vida e uma concepgiao de mundo, cujo
maior exemplo foi uma das sextas-feiras em que o sistema de refrigeragéo central da
sinagoga quebrou, levando uma enorme quantidade de jovens para lado de fora. A
cerimdnia, inclusive, estava ainda na metade.

E preciso compreender até que ponto estes jovens estdo dispostos a incorporar
a Tradigdo a suas vidas, e a partir de que momento ela passa a ser um empecilho ao
seu estilo de vida moderno. Chegar na hora que bem entender, vestir-se “a paisana”,
sem as exigéncias impostas aos ortodoxos, e praticar determinagdes divinas, como
comer comida “kosher”, ndo sdo consideradas transgressoes imperdodveis pelos rabi-
nos da Beit Lubavitch. Na verdade, segundo seu ponto de vista, deve-se sempre olhar
pelo lado positivo, ilustrado pelas inimeras fabulas tipicas do movimento chassidico,
tendo em conta que “o que vale é a intengdo”. Além disso, tem-se a esperanga de que
a percepgao de que aquele judafsmo € o verdadeiro possa atrair jovens para as fileiras
de seguidores da ideologia fundamentalista messidnica do Habad. Fazer “teshuv4”, ou
“retornar” ao judafsmo, via seus ensinamentos, é o objetivo maximo da congregagao,
mesmo que se chegue nos tltimos cinco minutos da cerimdnia, j& que o processo de
Redengdo é lento, porém progressivo. Até mesmo a separagao dos sexos deixa de ser
um empecilho ao jovem, se este elemento da Tradigdo ndo estiver em contradigao
com o que ele espera da sinagoga. '
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Se, por exemplo, meu pai fosse, eu gostaria de estar junto dele. S6 que
meu pai ndo vai, entdo pra mim ndo faz diferenga porque eu vou com
a minha avé. Eu gosto de estar com a pessoa que eu fui. Eu néo iria no
Lubavitch para ficar sozinha, se for pra sair de casa e chegar vinte, trinta
minutos atrasada, eu ndo vou. (S., estudante de desenho industrial)

Por outro lado, a proibigdo de sentar-se junto com a namorada ou com a mée
pode incomodar de modo tdo profundo que a Tradig@o passa a ser rejeitada em favor
de uma corrente que fornega um outro significado legitimo a judeidade. Esta tensao
entre a Tradigdo e a Modernidade demonstra o valor que a ortodoxia goza neste meio
juvenil, mas que ndo parece disposto a incorporé-lo nas suas vidas. A sinagoga orto-
doxa e seu representante, o rabino de barba e chapéu, sdo importantes como referén-
cia a um passado, mas que ndo deve ser parte de seu presente, seu cotidiano. Esta
identidade juvenil acha, na sinagoga ortodoxa, um referencial coletivo, um senti-
mento de pertencimento, de estabilidade. Nela responde-se as perguntas “quem sou
eu?”, “de onde venho?”, “para onde vou?”.

Cada sinagoga do Habad esta aberta a qualquer judeu, envolvendo-se em tra-
balhos sociais, seja na preocupagio com os problemas individuais de cada freqgiientador
e o conseqiiente envolvimento na sua resolugdo ou no calor humano passado na
recepgdo a cada sexta-feira. Esta economia da troca simbdlica esté inserida na con-
cepgdo de “missdo” descrita acima, e seu objetivo é alcangar a Redengio pelo resgate
da identidade judaica de cada judeu desgarrado do rebanho. H4 duas légicas agindo
ao mesmo tempo, a chamada “compartimentalizagao” (Friedman 1994), uma interna
e outra externa. A externa envolve o convencimento, numa linguagem condizente
com o estilo de vida moderno, de que aquele é o judaismo a ser seguido e que dara
a seguranga ontolégica necesséria para continuar vivendo em paz; a interna diz que
a “missdo” € purificar a alma judaica imersa no ambiente nao-judaico.

Os rabinos da congregagio tém consciéncia de que a falta de regularidade na
freqiiéncia & cerimdnia do “shabat” est4 relacionada ao caréter provisério e & impor-
tincia dada a parte subjetiva do culto, a representagéo tida por legitima. Contudo,
tentam incutir a idéia de que é necessério absorver o verdadeiro significado daquilo
que estd sendo feito naquele momento e de todos os preceitos divinos. Numa das
prédicas, um dos rabinos da congregagio, logo que se colocou de frente para o publi-
co, disse “Enxergar o invisivel é alcangar o impossivel”. Fez uma critica aqueles que
s6 véem a aparéncia e se esquecem que todo judeu tem uma esséncia (palavras dele)
que lhe diz “vocé é judeu”. Disse, ainda, que o cumprimento de uma “mitzva” (pre-
ceitos divinos), por mais esporédico que seja, deve ser lido pelo lado positivo (como
vimos acima, em relagdo & ideologia do Habad), mas que é de fundamental impor-
tdncia entender o que cada um destes atos significa, em termos religiosos obviamen-
te. E a disponibilidade de cada jovem que ird dizer se a intengdo deste rabino, e de
todos os outros da congregagio, terd uma resposta positiva ou negativa.
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Apesar de afirmarem que ndo modificam a religido, deixando a cargo dos
freqiientadores da cerimdnia do “shabat” a escolha do qué serd incorporado a sua
judeidade, a atragdo exercida pelos rabinos se deve exatamente a adaptagédo da orto-
doxia ao estilo de vida moderno. Nao se importar que se chegue 2 sinagoga de carro
ou com calgas coladas ao corpo, realgando a sensualidade feminina, por exemplo, faz
parte do processo de negociagdo de identidades, tanto da sinagoga quanto desta
parcela de jovens judeus da zona sul. O direito que é dado a cada um de escolher
aquilo que ser4 levado para casa dentre os intimeros simbolos presentes no ritual é
conseqiiéncia de uma nova forma de afirmar a identidade étnica judaica.

A Modernidade trouxe a nogao de “individuo”, segundo a qual cada ser huma-
no é responsével por seus atos e seus desejos individuais tem prioridade sobre os
desejos da coletividade. O “individuo” tem o direito de escolha, tem a liberdade de
tomar o caminho que achar melhor para sua vida, seja no lado profissional ou pes-
soal, na medida em que seu mundo esta pautado pelo principio da igualdade. Con-
tudo, como parte da sociedade, este “individuo” sente necessidade de relacionar-se
com outros “individuos”, criar lagos de solidariedade e afetividade, compartilhar
valores, experiéncias e simbolos. Transforma-se numa “pessoa”, um membro do gru-
po, se sente bem nele, pois tem o suporte emocional dos outros. Integrados na soci-
edade moderna, estes jovens cariocas, individualizados no seu cotidiano, encontram,
na sinagoga, uma contrapartida. Por algum tempo, renovam os lagos de pertencimento
ao grupo e “recarregam as baterias” para mais uma semana de estudos e trabalho, até
a proxima sexta-feira.
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OMENAGEM A ALBERTO ANTONIAZZI

Apresentagio

Pierre Sanchis

O Padre Alberto Antoniazzi (1937-2004) representou provavelmente uma
alianga rara entre um engajamento pastoral, intenso e de largo alcance, fruto natural
de um compromisso de fé, e o rigor intelectual de um cientista que em nada renuncia
a exigéncia do seu esforgo racional.

Formado em Filosofia, nés o conhecemos como mais assiduamente dedicado a
histéria, uma histéria contemporinea de cunho sociolégico, que visava entender
situagdo e destino de sua Igreja, na modernidade global e no meio das transformagdes
por onde passa a sociedade brasileira. Com todos aqueles que, por caminhos e com
instrumentos vérios, tentam aproximar-se do mesmo entendimento, o seu didlogo
intelectual foi constante, sempre aberto, respeitoso e cordial. De seus interlocutores
ele fazia amigos, e alguns destes amigos entendem, hoje, prestar-lhe a homenagem
que exige a admiragao, a amizade, a gratidio.

Somos muitos, no Brasil e fora dele, com os quais ele manteve e entre os quais
ele suscitou um fluxo de informagdes e de reflexdo, que nos enriqueceu a todos.
Alguns de nés arriscam aqui um retrato, de sua pessoa e do seu pensamento, e ele
préprio, gragas & gentileza da TV Assembléia, de Belo Horizonte, reitera o testemu-
nho de sua biografia, j4 dado aos mineiros pouco tempo antes de falecer.

Poucos terdo conhecido o prego provavelmente pago para o raro equilibrio de
que falamos. Nos contatos e nos didlogos, o que o Pe Antoniazzi comunicava, embora
expressasse um olhar lucidamente critico, e uma visdo sem fécil otimismo, eram
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perspectivas de seguranga, de tranquilidade e de paz. De tranquila esperanga? Nao
era tao simples. E talvez fosse o sinal de mais uma paradoxal riqueza o lema com que
frequentemente despedia-se dos seus leitores, quando lhes prometia — e a si préprio
— a salvagdo reservada aqueles que “perseverarem até o fim”.

Queremos agradecer a Luiz Fonte Boa, da TV Assembléia, que nos franqueou
0 acesso A entrevista obtida do Pe. Antoniazzi, e & Sra Graziela Cruz, da TV Hori-
zonte e do Jornal de Opinido, que pds a nossa disposigao o texto de outra entrevista,
por ela realizada, e os artigos publicados pelo Pe. Antoniazzi no jornal, de que era
colaborador assiduo. Somos gratos também & Sra Marta Liicia M.do Vale, do mesmo
Jomal de Opinido, por sua colaboragio 4 confecgio da bibliografia do Pe. Antoniazzi.
Dessas palavras e textos alimentaram-se nossas reflexdes.

Alberto Antoniazzi

Ralph Della Cava

Alberto Antoniazzi era um homem tanto da fé quanto da ciéncia. Foi sacer-
dote catélico por quatro décadas, e acreditava que a vocagdo dos cristdos era servir
aos outros e buscar justiga. Homem da ciéncia, ele infalivelmente observou o mundo
sem sentimentalismo, pois isso era fundamento pratico do trabalho por uma socie-
dade mais fraterna e igualitaria. Este italiano, que deixou sua terra e sua lingua natal
para trés, se tornou brasileiro durante a maior parte de sua vida. Foi assim que viveu
sua vocagao como filho fiel da Santa Madre Igreja e cidaddo do mundo.

Em nosso primeiro encontro — hé cerca de vinte anos, em uma conferéncia
sobre religido e sociedade no Rio de Janeiro — estas escolhas éticas estavam encober-
tas sob sua conduta, sua reserva e sua modéstia caracteristicamente despretensiosas.
Mas logo sua simpatia, sua civilidade e seu senso de humor me fizeram sentir plena-
mente a vontade, assim como acontecia sempre com todos que o conheceram.

Mas havia muito mais. Pois como nés, amigos e muitos colegas seus logo
descobrimos, a capacidade sem limites de Alberto para o trabalho, seu dominio de
diversas literaturas, seu conhecimento de idiomas estrangeiros, e sua abstengdo de
todo crédito pessoal por suas incontéveis contribuigdes anénimas, criaram uma marca
que poucos podem igualar ou até mesmo ousar tentar. E, em qualquer tarefa ou posigao
de responsabilidade que assumisse, ele dava tudo de si.

*

O que realmente se destaca em Alberto e ganha nosso respeito era sua astuta
inteligéncia, clareza de pensamento e equanimidade constante, com as quais ele se esforgava
para tratar de algumas das questdes mais complexas e polémicas da Igreja e da sociedade.
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Dos muitos temas tratados por ele, destacam-se trés em seus vérios escritos e
entrevistas, pelo menos nos poucos textos (dentre centenas) aos quais tive acesso.
Além disso, esses assuntos sdo parte integral de sua prépria experiéncia pessoal, e
abrangem o mundo com o qual ele se preocupava.

E por isso que, na tentativa de distinguir as diversas linhas de um tecido
sem costura, escolhi uma seqiiéncia que é tanto temporal quanto temética. O
préprio Alberto poderia ter concordado em organizar seus escritos dessa forma;
de todo modo, com ela se facilita nossa discussdo. Os trés assuntos em questdo
sao: o laicato catélico, o sacerdécio catélico, e a Igreja Catdlica.!

*

Claramente, foi como ex-lider juvenil da Agdo Catélica na Arquidiocese
de Mildo, durante seus anos de colégio e universidade, que Alberto alimentou
sua vocagéo de servir a igreja e a sociedade por toda vida. Mas ele nio se iludiu sobre
a capacidade do leigo de influenciar a Igreja ou, assim sendo, de mudar o mundo. Era
o clero, como ele logo veio a perceber que, na década de cingiienta, realmente dava
as cartas; esta conclusdo parece ter influenciado em parte a sua decisdo de entrar
para o sacerdécio, posigdo na qual ele conseguiria mais efetivamente cumprir a mis-
sao apostélica a que se sentiu chamado.

Quanto a mudar o mundo — era uma tarefa bem maior. Anos mais tarde
ele passou a sorrir de sua prépria ingenuidade e do idealismo da juventude e
concluiu que nenhum movimento jovem, ainda mais catélico, poderia realmente
um dia transformar um mundo, construido, como era, com tanta complexidade.

No entanto, o laicato iria se tornar tdo central para os seus interesses
subseqiientes quanto para o futuro da Igreja. O Concilio Vaticano II (1962-
1985) havia-se manifestado sobre isto: invocava os fiéis como “povo de Deus” e,
assim, explicitamente preferia a “colegialidade” a hierarquia, enquanto dava
um fim & cobranga da subserviéncia dos leigos imposta ha séculos por Trento
autoridade eclesidstica. Pelo menos, em palavras, se ndo exatamente em atos
subseqiientes.

Na experiéncia de Alberto, houve trés momentos distintos e significativos
do laicato. Na sua versdo italiana, foi o equivalente, na melhor das hipéteses, |
disse ele, a “um exército de reserva” nas fileiras do Partido Democrético Cristiao
e no duplo combate deste pelo controle do Estado e pela derrota do comunismo
ateu na Itdlia e no exterior.

Ele logo rejeitou essa verso; sua variante brasileira, porém, ele inicialmente
abragou inteiramente. Muito mais independente da hierarquia do que na Itdlia, pros-
perou durante as décadas do regime militar (sob o qual ele, como outros padres e
muitos leigos foram submetidos a interrogatérios intermindveis, ou coisa pior), e
mais tarde ajudou a liderar a nagdo para “o retorno ao ‘estado de direito™ (1984-
1990). Naquela época, levantou a bandeira da Teologia de Libertagdo como o brado
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de concentragio do Catolicismo brasileiro; em nome dela, o laicato e o clero estive-
ram estreitamente unidos como nunca haviam estado — e como nunca mais estive-
ram - na sua misséo de agir na sociedade, construir uma democracia, e “optar prefe-
rencialmente” pelos pobres em sua busca pela igualdade.

Porém, mais tarde, conforme Alberto afirmou, a Teologia de Libertagao tor-
nou-se uma visdo utépica “... baseada em uma percepgio incorreta da realidade”.
Além disso, a crenga de que uma grande alianga na qual marxistas iriam gerar uma
leitura correta da sociedade, enquanto catélicos iriam ‘arrebanhar’ o povo para lutar
juntos pela justiga mostrou-se historicamente defasada. Ele tinha em mente, claro, o
colapso repentino e imprevisto do “socialismo real” e o descrédito subsequente do
mesmo (assim como dos defensores da alianga no Brasil) no decorrer da década de
noventa.

Alberto acreditava que a igreja contemporinea precisava urgentemente
se opor 2 receita neoliberal de hoje para a economia e a globalizagio; as disjungdes
do perfodo anterior haviam sido claramente infelizes. Com o siléncio imposto pelo
Vaticano aos Te6logos da Libertagdo e 2 indagagio teolégica aberta nos anos oitenta, e
a indicagfo sistemética de bispos ultraconservadores pela Santa Sé — que chegaram,
durante a ultima década ou mais, a governar no mundo inteiro — um “clericalismo
triunfante” estava agora restaurado para todos os efeitos.

Em conseqiiéncia, o laicato do Brasil pode hoje ser uma espécie rumo a extingéo.
Mudangas como as citadas acima na igreja local e mundial sdo apenas parcialmente
responséveis. Bem mais decisivo tem sido o surgimento da cidade, da megal6pole, e
das condigdes de liberdade, tolerincia e pluralismo através das quais se d4 poder ao
cidaddo. Com respeito 2 religido, estas mesmas condigdes responderam pela “frag-
mentagdo do universo religioso brasileiro”. Em continua expanséo, como confirmou
indiscutivelmente o Censo de 2000, aquele universo deixa todos os fiéis livres para
“escolhe[rem] sua religidao sem depender mais da ‘tradigao’™. Daf a mudanga drama-
tica de intimeros catélicos para igrejas pentecostais e neopentecostais ou, entre os
que optaram por permanecer catélicos, para o movimento da Renovagao Carismética
Catdlica.

O impacto das cidades metropolitanas sobre o “trabalho pastoral” — ou
seja, a socializagdo dos leigos na fé (um campo no qual Alberto passou mais de
duas décadas como assessor do Instituto Nacional de Pastoral da Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil, CNBB) — exigia premissas, estruturas e papéis radical-
mente diferentes. De um lado, deve-se respeitar e valorizar como “auténtica” a pes-
soa e a liberdade de cada individuo, assim como sua busca por Deus — ndo mais com
base na deferéncia habitual para com a “Tradigao”. Do outro lado, deve-se rever,
baseando-se na realidade, a estrutura eclesial: paréquia (herdada da Idade Média na
Europa) e pequenas comunidades (vestigio de circunstincias rurais), seja “para bai-
x0” (considerando comunidades menores, movimentos setoriais e grupos de minis-
tros leigos), ou “para cima” (através de articulagdes entre paréquias, comunidades e
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maiores jurisdigdes da igreja). Ao mesmo tempo, a Igreja, como agéncia de uma
sociedade civil mundial, deveria manter seu compromisso de operar como uma ins-
tituigdo progressista — em favor da paz, da solidariedade humana e do ecumenismo
— apesar de, lamentava ele, ainda ndo terem sido concebidas idéias verdadeiramente
novas de como funcionar a nivel nacional e global.

O tipo de laicato que Alberto esperava surgir tem pouca semelhanga com os
“movimentos” incentivados pelo falecido Papa Jodo Paulo II, e chamados coletiva-
mente de “novos” (por exemplo, o Opus Dei, Neocatecumenato, Focolare). Inclusi-
ve, sua constante defesa seletiva das doutrinas da Igreja (sobre aborto, anticoncep-
cionais, e homossexualidade) os coloca firmemente no campo dos fundamentalistas
religiosos ao redor do mundo. Néo surpreendentemente, como outros tedlogos que
acreditavam que tais dreas da teologia moral mereciam uma “maior amplitude de
horizonte”, Alberto também criticava fortemente a posigdo da hierarquia no que diz
respeito aqueles temas como “pouco Gtil” para solucionar algumas ameagas realmen-
te fortes contra a humanidade como a AIDS.

Infelizmente, a geragdo de leigos catélicos que Alberto chamava de “inovado-
ra” e que tinha a inteng@o de capacitar — pessoas competentes, que possuissem diversos
talentos, habilidades e profissdes (como os homens e mulheres da antiga Ago Catélica
do Brasil), prontos para se juntar em solidariedade aos pobres e carentes, e testemunhar
sua fé em um mundo complexo — hoje, est4 tdo escassa quanto seu provével desenvol-
vimento no futuro préximo est4 assegurado.

*

Nos dltimos séculos, esta tarefa de “capacitar o laicato” coube ao clero,
a bispos até certo ponto, inclusive freiras na vasta rede de escolas primdrias e
secundérias, mas acima de tudo aos padres assim como aos pastores, ou em grau
menor, aos profissionais e professores de universidades.

Porém, como Alberto sugeriu na 42* Assembléia Geral do CNBB em abril
de 2004 (“Padres: O Desafio da Mudanga”), se o laicato tem se encontrado
numa encruzilhada desde os anos noventa, o mesmo acontece com o sacerddcio.
Com certeza, a situagdo atual difere da situagdo dos anos 1968-1975, quando
até 15% do clero ordenado optou pela “redugdo ao estado leigo”. E nem pode ser
comparada ao forte declinio das vocagoes, caracteristico dos anos seguintes. Tampouco
a Gltima década, na medida em que as vocagdes e ordenagdes comegaram a crescer
lentamente, esta relacionada ao descontentamento com o trabalho: pelo contrério,
pesquisas mostram que a maioria dos padres esta bastante satisfeita como pastores de
seus rebanhos.

Mais precisamente, o problema atual tem outra origem: em geral, o clero de
hoje se encontra em grande descompasso com a sociedade urbana contemporanea
ou, como Alberto frisou, existe agora uma maior “defasagem” entre o ideal de um
padre sobre a Igreja e seu papel nela, e a realidade do mundo moderno.
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Aqui temos que nos contentar com apenas trés das observagdes mais destaca-
das do seu rico relatério. Primeiramente, a origem social rural e a menor formagao
académica de muitos sacerdotes recém-ordenados os colocam em desvantagem nas
grandes cidades brasileiras. L4, mesmo catélicos “praticantes” escolhem as doutrinas
da Igreja que querem seguir, e muitas vezes prestam pouca atengao a “autoridade” do
padre; hé aqueles que gostariam de participar em fungdes de didcono, que os pastores
freqiientemente utilizam pouco. Em segundo lugar, o padre de hoje também se sente
muito distante do seu bispo e inseguro em relagdo a desigualdade entre seus colegas
com relagdo & remuneragéo, aposentadoria, bem-estar pessoal, e aos 6nus desiguais e
as tensoes do oficio; um pequeno nimero deles hoje estd comegando a buscar opor-
tunidades, porém ainda inadequadas, para obter especializagdes profissionais, além
de seu papel especifico de pastor.

A terceira observagdo — e talvez a mais audaciosa de Alberto — é sobre o
isolamento social no qual muitos padres vivem, e sobre suas necessidades; muitas
vezes sentem-se totalmente incapazes de estabelecer “relacionamentos ‘horizontais’
e afetivos” com os paroquianos e colegas sacerdotes. Evidentemente, a vida paroquial
urbana exige exatamente tais habilidades, ao contrério do campo onde a autoridade
“tradicional” do padre ainda prevalece.

Neste contexto, hd prés e contras sobre o voto de celibato. Visto como
sendo a condigdo que liberta o padre para “amar a todos” para cumprir seu
apostolado — um ponto de vista apoiado por 90% dos padres entrevistados em
uma pesquisa de 2003 (realizada pelo CERIS, 6rgao de pesquisas ligado 8 CNBB)
— sua aceitagdo, todavia, implica em sacrificio. Quando Alberto escolheu ser
padre — em vez de seguir o exemplo de seus irmdos e se casar (escolha que ele
achava precisar de muito mais coragem do que a sua, sempre fortalecida por
uma instituigdo) — ele plenamente reconhecia que o celibato foi o “grande
sacrificio” que ele teve de fazer para entrar para o sacerddcio.

Sua decisdo ndo foi abstrata, j4 que, como ele escreveu mais tarde, havia
compartilhado “...uma amizade profunda com uma moga universitiria... que
também estudava filosofia na Catélica de Mildo”. Como ele se sentiu ao terminar
este relacionamento talvez nunca saberemos. Mas é curioso, se ndo inteiramente
proposital, que em uma breve anélise da pesquisa do CERIS, Alberto decidiu anexar
curtos trechos das cartas recém-publicadas do monge trapista americano, Thomas
Merton. Nelas Merton relembra a angtstia de ter que terminar um “relacionamento
intimo” com uma enfermeira que havia cuidado dele apés sua cirurgia em 1966.
Somente a oragdo, ele exclamava, o manteve afastado da “sensagdo de estar perdido”.

Embora Merton j4 fosse sacerdote na época, e houvesse escolhido obedecer a
seu abade e fazer uma “ruptura total”, parece que Alberto estava salientando dois
pontos com este texto: tanto para Merton, quanto para todos os padres, oragdo era
essencial para se manterem fiéis aos seus votos. Mas o segundo ponto é talvez mais
comovente e compassivo: pelo fato de Merton ter contado esta experiéncia, Alberto
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concluiu que ele “ndo perdeu nem sua humanidade, nem sua condigdo de ‘homem
entre os homens™.

Sem divida, ambas as condiges tratam mui oportunamente de um dos
aspectos atuais do sacerdécio discutido com tanta veeméncia: se o celibato
deveria ou ndo se tornar opcional. Na pesquisa do CERIS quase 45% dos que
responderam concordaram que sim, enquanto quase 30% admitiram que o ce-
libato era ou ainda é uma “fonte de crises pessoais”.

De um lado, Alberto estava convencido que o futuro do sacerdécio no
Brasil em enfrentar os dilemas da vida moderna iria depender justamente de um
esforgo conjunto devidamente “assumido pelos préprios padres... Eles devem ser
os sujeitos e protagonistas de sua prépria renovagdo”. Mas serd que ndo pode
depender também de maiores mudangas institucionais, entre elas, tornar o celibato
opcional? Como ele observou, padres que haviam apoiado este ponto de vista
provavelmente se referiam a homens j4 casados poderem prestar servigos de
padre. Se os entrevistados poderiam também defender seu préprio direito de se
casar antes da ordenagdo, como é permitido em todas as igrejas orientais caté-
licas em comunhdo com a Sé de Pedro, foi infelizmente uma questdo jamais
investigada. Mas, j4 que a preocupagdo de Alberto era para a Igreja como um
todo, seu ponto final ndo poderia ter sido mais esclarecedor: supde-se que hoje
existem em todo Brasil umas 70 mil comunidades catélicas somente em 4reas
rurais; e sabe-se que existem menos de 17 mil padres no pafs inteiro.

*

Serd que a Igreja no Brasil vai poder e conseguir tomar um novo rumo?

Alberto acreditava que o Concilio Vaticano II indicava o caminho, mas
ficou & deriva ap6s sua conclusdo. Enquanto ele reconhecia o impulso promissor
da eleigdo do Papa Jodo Paulo Il em 1978 para revigorar a chamada do Concilio
para a renovagdo, o pontificado de vinte e sete anos, o terceiro mais longo na
histéria da Igreja, acabou centralizando como nunca todo o poder, as tomadas
de decisdo e a autoridade da igreja no préprio papado. As vezes, isto foi usado
positivamente no que diz respeito a problemas mundiais de paz e justiga, o
reconhecimento dos erros passados da Igreja, sua reconciliagdo com outras cren-
¢as, e sua manifestagdo, acima de tudo, de solidariedade com as multidoes
famintas e pobres do mundo.

Porém, ficou seriamente em falta ao tratar, entre outras questdes, dos problemas
vitais para as sociedades avangadas, especialmente aquelas da Europa e da América do
Norte, onde a descristianizagio, o materialismo abusivo e o dominio ferrenho do mercado
se tornaram onipresentes ¢ desumanizadores. Com relagdo & América Latina, o Brasil
especialmente, havia sacrificado novas expressoes de “ser Igreja”, compreendendo-as er-
roneamente como um inimigo ideol6gico comparavel ao marxismo de estado, entdo
predominante em todo o Leste Europeu. Alberto acreditou que, no futuro, o papado
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deveria recorrer menos ao Direito Candnico e 4 apologética de antigamente e mais
a “novas maneiras de pensar”, adotando-as e pondo-as em pritica.

Mas, nos meses antes da elei¢do do Papa Bento XVI e sua prépria morte (no
dia 25 de dezembro de 2004, aos sessenta e sete anos), Alberto nio estava tdo oti-
mista que o préximo papado iria, de fato, incentivar tal pensamento. Primeiro, a
escolha iria provavelmente favorecer um pontificado de “transigdo” de um cardeal
devidamente idoso, cujo mandato seria nio mudar nada. Segundo, o candidato mais
provével ndo viria do Terceiro Mundo e sim das fileiras da prépria Ciiria Romana,
vérios membros da qual tém selecionado a dedo ndo apenas a maioria dos bispos do
mundo, mas também quase todos os cardeais habilitados a escolher um sucessor. Para
um teblogo que considerou a sociologia uma ferramenta de anélise til, porém secun-
déria, Alberto certamente acertou em cheio.

Serd que ele também poderia prever a convocagido de um Terceiro Concilio
Ecuménico para estabelecer um novo rumo para os fiéis no mundo moderno? Na sua
opinido, isso era simplesmente improvével de acontecer, seja com o atual, seja com
o préximo pontificado.

*

Interinamente, Alberto visualizou, entdo, qual tipo de comunidade caté-
lica vidvel?

A tal comunidade ele meramente se referiu aqui e ali, em vez de descrevé-
la em detalhes. Mas, se eu tivesse que caracterizd-la em uma (nica frase — e
correndo o risco de supersimplificar — considero a mais apta a “Cidade de Deus”
de Santo Agostinho. Pois era uma comunidade onde as pessoas se comunicavam
face-a-face (embora em outras instincias, Alberto houvesse recomendado o uso
de todas as midias e tecnologias para anunciar a “Boa Nova"). Era, além disso,
uma comunidade composta de pequenos grupos de fiéis, atravessando jurisdigoes
paroquiais antigas e se reconstituindo em novas vizinhangas — de paisagens urbanas,
profissdes e amizade. E também, ndo haveria disting@io nesses grupos, como Sio Paulo
ordenou, entre judeus e gregos, homens e mulheres, escravos e pessoas livres.

Acima de tudo, a tarefa de evangelizar — transmitindo a palavra de Jesus para “dois
tergos do mundo de nio-fiéis” e para as pessoas descristianizadas dos confins histéricos
originais da Igreja — como ele a via, é a responsabilidade de todos os homens — e todas
as mulheres! Nada o convencia mais sobre esta “missio universal de todo fiel” do que sua
leitura do Evangelho e a histéria da Igreja antiga — as duas fontes que o encantaram e
sustentaram. Por isso, nas comunidades de Alberto, desaparecia a estrita separagio de
leigos e sacerdotes. O que prevalecia para todos eram simplesmente as palavras de Jesus.
Ele teimava — do mesmo modo que Lutero e Calvino (e por isso foi cruelmente atacado)
— que elas sdo a chave para amar ao préximo e alcangar a prépria salvagéo.

De fato, como Alberto afirmou, a Igreja — na qual ele foi criado, cujas verdades
ele ensinou, em cujos desafios ele acreditou (e que eram “os mais condizentes com
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suas qualidades pessoais...) — era tudo”.

Porém, com o tempo, ele se convenceu que “a Igreja ndo é a referéncia
suprema”, mas sim, na medida do possivel, “é a grande tradi¢do crista, é a figura
de Jesus e sua palavra que é referéncia.”

Como no caso do grande Papa Jodo XXIII, que ele admirava e sobre quem
escreveu, podemos dizer que a vida de Alberto como cristdo foi “elogiiente em
sua simplicidade” e exemplar em sua “imitagdo de Jesus”.

Tradugdo: Elvyn Marshall

Depoimento’

Alberto Antoniazzi

O que me levou a escolha, ld pelos meus 25 anos, do ministério presbiterial na Igreja
Catdlica, e mesmo antes, nos estudos de filosofia, foi o fato de ter crescido num ambiente
bastante religioso. As paréquias italianas — especialmente em Mildo onde eu vivia — tinham
um cuidado grande com a juventude. Todo domingo e também uma vez no més, no meio
da semana, era oferecido um espago para diversdo e esporte, mas também para aula de
catequese. Tinha o cineminha, um ambiente muito simpdtico de acolhida de meninos e
meninas; depois, de adolescentes e jovens da mesma idade.

Nesse ambiente eu recebi uma educagdo bastante marcada pela religido e entrei para
a Agdo Catélica. A Agdo Catélica italiana era organizada por ramos que abrangiam de um
lado rapazes, e do outro as mogas, depois os homens adultos e as mulheres. Esse movimento
mobilizava bastante porque dava um sentido a militdncia, ao trabalho em sociedade e nos
fazia crer que poderiamos, de algum modo, transformar o mundo.

Hoje eu olho esse entusiasmo meio ingénuo com um sorriso, ou talvez com um pouco
de ironia. a idéia que se pudesse transformar o mundo. Na verdade, o mundo é muito mais
complexo do que imaginava um movimento de jovens catélicos, bastante isolado no conjun-
to da sociedade. Mas de qualquer forma fomos educados a pensar numa presenga ativa na
sociedade, tanto do ponto de wista social e politico, quanto do ponto de vista religioso.

Comecei portanto cedo na paréquia, e depois entrei na organizagdo diocesana, logo
apés terminar o curso colegial, salvo engano, em 1956. A Agdo Catélica, no fundo, foi a
reagdo da Igreja Catélica, na segunda metade do século XIX ainda, ao fato de sentir-se
marginalizada. Primeiro porque perdeu apoio das monarquias e dos estados europeus, se
tornando depois de séculos isolada do poder politico estabelecido. Isso significou ficar livre
num certo sentido, mas com muito menos recursos do que anteriormente. Em segundo
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lugar, porque a nova situagdo demandava encontrar uma nova forma de presenga na socie-
dade e essa presenga deveria ser baseada na agdo dos fiéis catélicos, quando no passado a
agdo da igreja catélica era substancialmente a das suas hierarquias, isto é, do Papa e Bispos,
que eram quase todos ligados a nobreza e a relacionamentos estreitos com as monarquias,
principados, etc.

Agora era o laicato catélico, o povo catdlico é quem deveria agir. E essa agdo era
revestida de um aspecto social forte o que levou a politizagdo, as vezes originando partidos
politicos, o que ndo estava na idéia original.

Na Itdlia, como se sabe, o fascismo monopolizou a atuagdo politica e social no periodo
anterior a Il Grande Guerra; houve entdo atritos e o Papa Pio X1 orientou para certo recolhi-
mento da Agdo Catélica que se restringiu por algum tempo ao ambiente paroquial.

Entdo nés recebemos, nos anos 50, essa Agdo Catélica, e Pio XII — lembro ainda
com bastante clareza, embora fosse crianga — estimulou os catdlicos, inclusive os jovens, a
uma participagdo ativa nas eleicoes de 1948, que foram as eleigées politicas decisivas,
porque até entdo havia um governo provisério, promovido pelos chamados aliados (liderados
pelos EUA) que ocuparam a Itdlia com os ingleses depois de libertd-la dos alemdes.

Havia praticamente dois grandes blocos na disputa: a democracia crista de inspira-
gdo catélica, que o Papa apoiava, e a chamada frente popular, que era animada pelos
comunistas e socialistas de esquerda. Nesse momento a Ag¢do Catdlica se politizou bastante,
depois houve um processo de distanciamento para voltar mais as finalidades especificas.

Dentro da democracia cristd, entre os anos 55 e 58, jd na universidade, eu comecei
— sob a influéncia dos colegas da A¢do Catélica — a nutrir simpatia pelo chamado centro-
esquerda, que era uma novidade. Sabe-se que nos wltimos anos da vida Pio XII, neste
periodo a que me refiro, 54-58, tentou pressionar a democracia cristd para que escolhesse
uma orientagdo de centro-direita; o contrdrio — uma orientagdo de centro-esquerda — era
mal vista porque significava uma alianga de catélicos e socialistas, os quais por sua vex
estavam se afastando dos comunistas e tentando um governo que pudesse abrir caminho
entre a opgdo mais conservadora e a mais radical, representada pelo comunismo.

Entdo, foi o centro-esquerda que de algum modo me sensibilizou ou me conscientizou
politicamente. E num certo sentido até hoje eu me sinto mais ou menos nesta posicdo ou
seja, como alguém que olha com certa simpatia para a esquerda, mais do que para direita,
mas com uma inclinagdo para posigdes mais equilibradas, para posi¢des ndo radicais, com
a preocupagdo, sobretudo hoje, de ndo ficar vitima ou escravo de idéias que sdo de um
século atrds. Mesmo referindo-me a discusses mais recentes, ld dos anos 70 e 80, dd para
perceber que estamos numa sociedade muito diferente, que precisa de um pensamento
politico e atitudes politico-culturais novas e, parte da esquerda tem dificuldade de encontrd-
las. Por outro lado, escolher o chamado liberalismo me parece uma escolha ndo sensata e
profundamente contrdria aos principios de justiga social que estdo ligados a fé cristd e a
doutrina da Igreja.

Como dizia, a partir de 56 participei da organizagdo arquidiocesana da Agao Ca-
télica e fui redator do jornal quinzenal que os jovens tinham. Este jornal tinha certo peso
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pois atingia cerca de 30 mil sécios da arquidiocese de Mildo. Essa posigdo no jornal me
permitiu contato com monsenhor Montini, que foi nomeado Arcebispo de Mildo em 55, que
promoveu a missdo de Mildo em 57, depois foi feito Cardeal por Jodo XXIII no final de
58 e finalmente tornou-se o Papa Paulo VI em 1963.

Meu compromisso era muito forte com a Agdo Catélica, chegando a certa atura a
torar-me presidente diocesano dos jovens. Entdo, fazia muitas viagens ao interior porque
Mildo é uma Arquidiocese que hoje tem mais de 1000 paréquias, mas jd na época tinha
mais de 900. Nés mantinhamos associagoes em quase todas. E claro que eu ndo visitei 900
paréquias, mas nds promoviamos reunides por dreas, que podiam abranger entre 15 e 30
paréquias. Era uma mobilizagdo semelhante a dos partidos politicos.

Durante esses anos eu estava estudando filosofia na Universidade Catélica de Mildo
e tive professores notdveis. Mas devo admitir que estudei pouco, pois os estudos naquele
momento ndo eram a coisa mais importante da minha vida, depois adquiri uma razodvel
formagao filoséfica, mas terminei por me orientar mais para os estudos de teologia, em par-
ticular de Histéria da Igreja, especialmente Antiga, e também o Novo Testamento, os livros
biblicos — me refiro aos evangelhos, como o de Paulo, por exemplo. Depois evolui para a sociologia
religiosa, tentando entender a agdo concreta da igreja contemporanea.

A decisdo de entrar para o Semindrio foi para mim uma decisdo de continuar na
Agado Catélica, ou seja, eu tinha a consciéncia, na época bastante clara, de que, feliz ou
infelizmente, a igreja era realmente conduzida pelos padres, pelo clero, e ndo pelos leigos.
O laicato catélico tinha wma posigdo na igreja que alguns chamavam de exército de reserva,
uma espécie de segunda linha. De qualquer forma havia poucas oportunidades de
aprofundamento da prépria fé, pela teologia, permanecendo no laicato. Eu ndo tinha pro-
priamente uma vocagdo sacerdotal. Nao era daqueles que desde pequeno celebra missa
fingindo ser padre, colocando uma cadeira com altar, com duas velas e um santinho. Nao
fui nunca muito sensibilizado por esse tipo de religiosidade. Também meu pai ndo me
transmitiu essa postura devocional. Minha familia era bastante religiosa, mas meu pai no
fundo era uma pessoa de empenho politico e ndo de apostolado religioso.

Jd como padre também ndo foi muito fdcil, porque a maioria dentre nés continua se
portando como o clero de antigamente, ndo valoriza a comunidade crista e ndo aceita aquilo
que para mim foi o grande incentivo — tal como foi postulado no Concilio Vaticano Il - a
teologia que considera o povo de Deus como o verdadeiro protagonista, que insiste para que
haja mais igualdade na Igreja do que hierarquia, para que haja mais fraternidade, mais
compromisso.

O Concilio Vaticano 11 foi profundamente inovador no sentido de eclesiolégico, ou
seja, em termos de visdo e concepgdo da Igreja, enquanto um Papa como Pio X, no inicio
do século XX, afirmava: “A igreja é uma sociedade de desiguais. Tem os pastores e as ovelhas.
As ovelhas s6 tém a obrigagdo de seguir os pastores”. O Vaticano 11 afirma que a missdo cristd,
a missdo de seguir o Evangelho, de tomd-lo presente na sociedade é uma missdo de todos os
cristdos, sem distingdo. Pelo batismo todos os cristdos participam de um sacerddcio comum, todos
sdo chamados a prestar o culto a Deus e um servigo a sociedade em igual medida.



158 R_éligiﬁo e Sociedade, Rio de Janeiro, 25(1): 147-185, 2005

Nesse contexto, era fdcil para mim conceber o ministério presbiterial como um mi-
nistério apostélico, como de fato aconteceu. Porque a Igreja tem, desde o século 11, bispos,
presbiteros e didconos? Ndo s6 para celebrar missa e ministrar sacramentos, mas para servir
a uma comunidade, para organizé-la. Para fazer com que toda a comunidade participe de
uma vida cristd e toda ela atue dentro da sociedade.

Mas essa concepgdo, infelizmente, ainda hoje ndo prevalece porque a maioria dos
padres acha que tem uma étima relagdo com o laicato. Considera os leigos muito positiva-
mente, como elementos préximos, vizinhos que colaboram e que o ajudam como os amigos
mais importantes, muitas vezes até mais que os préprios colegas. Porém, quando pensam a
igreja, pensam na hierarquia e ndo valorizam devidamente os leigos, deixando-os numa
posigao subordinada. Vejo ai uma contradigdo, pois os padres se preocupam em ser enten-
didos, em se comunicar, mas ndo se preocupam em escutar. Ndo se preocupam em colocar
0 outro no mesmo plano. Também acho, infelizmente, que os padres estdo acostumados a
serem aplaudidos e tém muitas vezes medo das criticas e do préprio povo. Em minha opinido
eles tém medo de se abrir.

Uma outra dificuldade que eu tive foi a de aceitar — para ser padre — ter que usar
uma batina toda preta e de ser uma pessoa marcada e diferente das outras. Por que diferente
dos outros? Além da batina, o isolamento, o celibato. Essa figura do padre todo de preto,
essa preocupagdo com a exterioridade, gragas a Deus diminuiu muito com o Concilio Vaticano
IL. Ja o celibato, eu aceitei porque ndo havia outro modo de ser padre, mas tendo 25 anos,
jd com alguma experiéncia afetiva - ndo falo de grandes ligages, mas de coisas talvex mais
platénicas. Eu tive uma amizade profunda com uma moga universitdria, um pouquinho
mais jovem do que eu que também estudava filosofia na Catélica de Mildo. No fundo, esse
foi o unico grande sacrificio que eu tive que fazer para assumir o ministério presbiterial,
renunciar a vida conjugal, renunciar a experiéncia de um amor humano mais exclusivo,
mais pessoal. Para compensar com um pouco de otimismo, nossos formadores diziam: o
padre vai amar todo mundo, vai se abrir a muitas amizades, muita fraternidade. O que em
parte é verdade, mas ndo resolve totalmente o problema.

Em 1963 eu vim para o Brasil. Em Mildo, nossa Ag¢do Catélica estava tentando
partir para aquilo que também o Brasil adotou, mais ou menos na mesma época, a chamada
Agdo Catélica Especializada, formando diversos movimentos de juventude catélica: operd-
ria, estudantil secunddria e universitdria, juventude agrdria e também juventude indepen-
dente. Nés ndo chegamos a ter tantos ramos assim, mas nés tinhamos na Itdlia um bom
movimento estudantil, no qual, como jd mencionei, eu fui ativo. No final dos anos 50 ajudei
a criar um movimento de jovens trabalhadores ao lado da Agdo Catélica paroquial. Entdo,
tive dois convites para vir ao Brasil em 1961, )

Na primeira vez, ew vim com mais cinco colegas. Eramos trés rapazes e trés mogas
do movimento estudantil catélico de Mildo convidados pelo movimento equivalente daqui,
apoiado por irmas italianas de uma escola catélica de Belo Horizonte. Foi um contato
rdpido, ficamos uma semana em Belo Horizonte, demos um pulinho no Rio e voltamos. Em
novembro de 61, 0 Congresso Intemacional da Juventude Operdria Catélica (JOC) foi em
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Petrépolis. Eu vim dessa vez, ndo como membro da JOC propriamente, mas como simpa-
tizante que tinha ligagao com o presidente da JOC intemacional, Romeu Maione, um
canadense de origem italiana. Eu era contato dele em Mildo e ele estava interessado em
abrir um caminho para a JOC na Itdlia. Eu fiquei entdo nesse Congresso e depois voltei
a visitar Belo Horizonte. Fui também a Macapa para visitar os missiondrios do Pontificio
Instituto das Missdes Exteriores, cuja sede ficava em Mildo. O projeto do Bispo de Macapd
da época, Dom. Aristides Pirolano, era a construgdo de um hospital. Macapd néo tinha
nada, alids na época tinha uma vinica casa de dois andares, que, salvo engano, era a casa
do Bispo. Tinha 10 mil habitantes vivendo ao redor da fortaleza portuguesa antiga, mas
construida por um arquiteto italiano.

De Macapa trouxe a primeira fotografia do terreno do futuro hospital, para o Doutor
Marcelo Candia. Hoje existe um processo de beatificagdo dele, porque foi um exemplo — um
empresdrio que ajudava nas missées e que por razdes familiares, mas também empresariais
ficou muitos anos trabalhando na Itdlia, mas sempre ajudando Macapd. Construiu princi-
palmente com seus préprios recursos, o Hospital Sdo Camilo de Macapd, depois confiado
aos padres Camilianos. Entdo, estes foram meus primeiros contatos com o Brasil.

Em Belo Horizonte, tinha encontrado Dom Serafim Pontes e o Bispo Dom Jodo Resende
Costa, e ambos deixaram claro que aceitariam seminaristas de qualquer parte do mundo, porque
na época, salvo engano, a arquidiocese sé tinha dex seminaristas, incluindo um holandés. No
Semindrio Maior eram cerca de oitenta. Parece um niimero expressivo, mas na época, os meninos
entravam no semindrio, estudavam o gindsio e depois saiam. A arquidiocese contava com poucas
vocagoes e a cidade estava crescendo. Entdo eu vim em 1963 e ano seguinte vieram trés estu-
dantes de Mildo. Fomos muito bem acolhidos. Inclusive, nos primeiros dias fiquei hospedado no
paldcio dos Bispos, conhecendo mais de perto Dom Jodo e Dom Serafim.

Nos trés primeiros anos fui seminarista no Semindrio do Coragdo Eucaristico, construido
por Dom Cabral, onde é o atual campus da PUC. Era um semindrio amplo, de um lado ocupado
pelo Semindrio Menor, que chegou a ter quase duzentos meninos. Por ndo estar funcionando
bem, foi desativado em 1964 e alugado para o Instituto Politécnico da Universidade Catélica que
estava nascendo. Do outro lado funcionava a Filosofia, a Teologia e depois um refeitdério comum.
Foi nesse ambiente mais ou menos fechado que vivi depois que cheguei, tinhamos um bom jardim
e saiamos uma vez por més, com uma licenga fécil do chamado regente do nosso grupo, para
darmos um passeio, fazer alguma compra mais simples.

Ali estudei teologia com alguns bons professores e destaco o padre Sérgio Palombo,
recém formado na época, mas muito inteligente e cuidadoso com as aulas, e que jd se
baseava nos tedlogos do Concilio, como por exemplo, Karl Rahner. Tinha um professor
alemdo de Histéria da Igreja, muito culto. Tinha um outro padre de Histéria da Igreja que
vinha do Semindrio de Mariana, o Cénego Terra, formado em Roma em Instituto Biblico
e que também dava aula de Biblia. Quando preparava aula era excelente, quando ndo
estava com vontade de dar aula contava anedotas muito divertidas. No meu balango, o
ambiente foi positivo e comparado com o Semindrio de Mildo, eu diria até que o ensino
superior aqui tinha um contetido melhor.
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O Semindrio foi advertido sobre o Golpe em 31 de margo de 64, de uma forma abso-
lutamente pacata. Eu acho que foi uma sorte eu ndo estar no momento envolvido com atividades
extemas, porque poderia ter sido exposto prematuramente a problemas maiores, jd que a repres-
sdo contra ambientes catdlicos politizados foi bastante grande em Belo Horizonte. Havia uma
politizagdo muito forte entre os catdlicos influenciados por Jacques Maritain da Agdo Francesa,
sendo que alguns mais tarde se tomaram marxistas leninistas. Eles formaram um agrupamento
denominado Agdo Popular. Naquele momento a AP ndo era ainda marxista-leninista, mas
somente um movimento politico de expressdo cristd, com tendéncia para a esquerda. Além da AP
havia a politizacdo dos jesuitas, que aqui, na época, eram muito conservadores. Foi nesse caldo
de cultura que se criou a influéncia da TFP-Tradicdo, Familia e Propriedade, movimento que
acirrou o combate entre os catélicos, criando uma situagdo de tensdo nas cidades grandes.

Nao acolhemos com entusiasmo a “revolugdo” como se autodenominava o golpe
militar, porque havia um grupo de seminaristas jd fortemente politizado, seminaristas que
estudavam em Belo Horizonte, que vinham de vdrios lugares do Pais: Bahia, Parand, Sao
Paulo, Estado do Rio e tinha um cearense ligado & Arquidiocese de Nova Friburgo, que era
um grande propagandista do jornal Brasil Urgente, do Frei Carlos Josafd, com posigoes
muito radicais. Esse seminarista estava inclusive apoiando a formagdo de uma favela bem
perto do Semindrio, num terreno que hoje se chama Vila 31 de Margo. Curiosamente, foi
inicialmente batizado de Frei Carlos Josafd, mas sé por algumas semanas. Quando veio o
Golpe, os favelados prudentemente passaram para o nome 31 de margo.

De qualquer forma ndo havia entusiasmo, mas sim um espirito critico. E tive depois
por duas ocasides que reler o pronunciamento do arcebispo Dom Jodo, no Didrio Catélico,
que ndo é tdo simpdtico a Revolugdo como alguns na ocasido acharam, principalmente os
catélicos mais radicais. Ele logo advertia que o perigo desse tipo de intervengdo autoritdria
era o de abusar da autoridade com intengdo pretensamente democrdtica, resvalando para um
comportamento politico de ditadura, o que de fato aconteceu, mostrando que tinha razdo.

A primeira declaragdo do Episcopado, logo apés o Golpe, serviu para mostrar uma
certa divergéncia entre os dirigentes da CNBB. Dom Helder Cadmara era mais critico,
outros mais a favor. No final, o texto elogiou a intervengdo dos militares como algo positivo
contra o comunismo. A revolugdo ajudou bispos mais conservadores a tirar de Dom Helder
o controle da Conferéncia Episcopal. Ele ndo foi mais confirmado como Secretdrio Geral,
se ndo me engano isso aconteceu na vltima sessdo do Concilio, em Roma, em 1965, quando
* houve elei¢do da nova presidéncia e foi eleito presidente Dom Agnelo Rossi, que depois foi
feito Cardeal. Como Secretdrio Geral entrou Dom José Gongalves.

Com isso, as relagdes com os militares e a hierarquia da Igreja se mantiveram boas,
sacrificados foram os leigos catélicos, em particular os jovens da JOC ou da AP, que se
sentiram ndo sé abandonados, mas quase perseguidos pela Igreja. Em minha opinido os
bispos subestimaram a importancia desses movimentos — concluindo que os jovens sdo
sempre muito radicais e exagerados — e praticamente encerraram a Agdo Catdlica, retirando
todo o apoio. Isso ndo significa que esse pessoal ndo tenha continuado a trabalhar tentando
se organizar de algum modo. Algumas congregagoes religiosas, por exemplo o Semindrio
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Dominicano, em Sdo Paulo, procuraram dar apoio a alguns dos movimentos de oposigdo ao
Tegime, mesmo movimentos de raiz ndo cristd como o do Marighela.

Aqui em BH isso ndo foi possivel, pois era um lugar bastante visado pelos contrastes
entre tendéncias; a cidade era pequena e todo mundo se conhecia, os pequenos micleos que
surgiram foram esmagados muito rapidamente. 1968 foi um ano de ebuligdo, de revolugdo
muito grande em todos os campos. A prépria disciplina eclesidstica estava se desfazendo, pois
havia muitas crises pessoais e intemas. E esse pessoal mais ativista pensou que poderia organizar
facilmente greves na cidade, na induistria, como em Sdo Paulo, Osasco, Santo André e assim por
diante. Agiram tdo abertamente que a policia os prendeu ainda antes mesmo de comegarem a
greve. E foi af, ndo sei bem exatamente que coisas graves comegaram a acontecer. Algumas
figuras do exército comegaram a tomar decisdes por conta prépria e um grupo liderado por um
coronel, seu nome era Mota, resolveu prender trés padres assuncionistas franceses, que es-
tavam na paréquia do Horto, com um didcono brasileiro que inclusive veio a se tormar
padre e recentemente foi nomeado Bispo em Juazeiro, na Bahia, José Geraldo da Cruz.

Essa prisdo, cerca de 20 dias antes do Al-5, era um sinal de por onde caminhava
a politica ou a vontade do Exército. Os padres franceses foram presos e sofreram diversas
formas de agressdo e de pressdo psicolégicas, creio que também agressdo fisica. Antes do
Al-5, a imprensa tinha certa liberdade. De qualquer forma, Dom. Jodo estava viajando e
Dom Serafim reuniu o Conselho Presbiteral e resolveu fazer uma homilia que foi lida em
todas as igrejas, se ndo me engano, no dia 12 de dexembro. Depois Dom Jodo fex outra
homilia no dia 7 de dezembro, que também foi lida em todas as igrejas. Nesta homilia, Dom
Jodo dizia que sabia, por fonte certa, que os padres tinham sido vitimas de tortura e entdo
apelava a honra do exército brasileiro para que fatos desse tipo ndo se repetissem. Pedia,
ainda, a libertagdo dos padres.

At foi veio o Al-5 e diminuiu a possibilidade de defesa. Eu, que jd estava ha trés anos
sem ir d Itdlia, tinha me programado e vigjei, creio que no dia 28 de dezembro, depois do
Natal, com a intengdo de voltar no final de janeiro. Quando estava no avido de BH para
o Rio, abro o jormal O Globo e vejo uma carta de uma pdgina inteira de um padre em BH
que acusa o nosso Instituto de Filosofia de heresia. E era um professor do Instituto, embora
ndo assinasse a carta. Acusava o Instituto de ser um lugar que estava sendo dominado por
uma tendéncia marxista ou, de qualquer forma, demasiadamente progressista. Seu nome era
Onrlando Machado. O mais triste da histéria é que ndo foi o Padre Machado a passar a carta
ao jornal e ao exército, mas Dom José Gongalves, que era bispo da CNBB. Por esse e
outros fatos, vocé pode imaginar o clima de desconfianga que se instalou no seio da Igreja.

Na Itdlia eu fui a Roma e, pelo fato de eu conhecer o Papa — mesmo de longe — tive
contato com a Secretaria de Estado que me informou que o Papa tinha feito um gesto de
apoio aos padres franceses, enviando uma mensagem e uma espécie de donativo para eles.
O Vaticano estava seguindo com apreensdo as coisas. O fato é que, logo em seguida o
Primeiro Exército nomeou uma comissdo e iniciou inquérito policial militar independente,
excluindo os oficiais de BH. Foi comandado pelo Coronel Euclides Figueiredo Filho, irmao
do futuro presidente da Repiiblica, Jodo Batista Figueiredo.
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Na prdtica quem conduzia era um tenente-coronel cujo nome agora ndo me lembro,
com o qual eu tive uma espécie de sessdo de interrogatério, uma conversa bastante longa
e até bastante amigdvel. Depois, um capeldo militar me fez ler um dos relatérios de Inqu-
érito Policial Militar, porque aquilo se desdobrou primeiro em um IPM contra a JOC, que
ndo foi para frente, depois contra o Instituto de Filosofia e Teologia, que também ndo foi
para frente, e outro ainda contra os que tinham assinado um manifesto em marco de 68,
ou seja, muitos meses antes, protestando contra a morte do estudante Edson Luis, no Rio
de Janeiro. Esse manifesto estava assinado, e além do mais o Exército encontrou no con-
vento dos Dominicanos um texto original que foi corrigido, no sentido de tomar mais
incisivas as criticas. Texto que vdrios padres, e inclusive, do semindrio tinhamos assinado.

Eramos 34 e como ndo conseguiram reconhecer a assinatura de um, ficaram 33
processados. O processo durou cinco anos e finalmente fomos absolvidos pelo Tribunal
Militar de Juiz de Fora. Quer dizer, o Exército nos manteve sob controle por um periodo
bastante grande.

Safmos da situagdo gragas aos professores que se uniram e que fizeram uma defesa
argumentada do Instituto, publicada por uma revista da Editora Vozes, catélica. O fato de
termos sido presos e atacados antes do Al-5 nos ajudou a ndo sepultar a nossa defesa
dentro da Igreja onde a tomada de consciéncia desses problemas foi aumentando. Em 1973
havia a celebragdo dos 25 anos da data da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos.
Nessa ocasido, o Nordeste, com Dom Helder na lideranga, entdo Arcebispo de Recife,
publicou a carta “Eu ouvi os clamores do meu povo”, que se queixava do sofrimento que
estava sendo impingido a populagdo Em Goiania saiu também um documento dos bispos
bastante combativo. Aqui em Minas, Dom Geraldo Moraes, de Juiz Fora, que ndo era um
progressista, estava convencido de que deveria fazer uma carta consistente sobre os Direitos
Humanos. Mas ndo conseguiu a aprovagdo da maioria do episcopado.

Entdo, em 1976 as coisas se precipitaram com o seqiiestro de Dom Adriano Hipélito,
que foi deixado nu, pintado de vermelho, no Rio. E o carro dele, queimado, foi deixado na
frente da CNBB. Ocorreu o assassinato do padre Jodo Bosco, que estava visitando uma
delegacia no interior de Mato Grosso ou Goids. Esses fatos provocaram na Comissdo
Representativa da CNBB, em outubro de 1976, uma declaragdo muito incisiva, muito
forte. A Assembléia dos Bispos que se reuniu em abril seguinte resolveu entdo publicar um
documento de critica a ditadura e de clara declaragdo a favor da redemocratizagdo, que foi
o documento “Exigéncias Cristas de Uma Ordem Politica”.

A panrtir dai, inclusive dentro da Igreja — pelo menos dentro da CNBB — os dirigentes
voltaram a ser uma tendéncia progressista, porque depois que D. Helder foi demitido, foi
eleito Dom Alofsio Lorscheider, uma espécie de nome de consenso. Dai evoluiu-se aos
poucos para posigées mais progressistas ainda com a eleigdo em 1979 do secretdrio geral da
CNBB, Dom Luciano Mendes de Almeida, que também estava decidido a combater pela
democracia. Era muito ativo, tinha um irmdo que entendia bastante de ciéncia politica, o
Candido Mendes, e ai se tornou mais clara a posigdo da Igreja.

Os meus contatos com a CNBB, com a qual colaborei durante anos, comegaram a
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partir do Semindrio. Como eu era um dos formadores do Semindrio, comecei a ir aos
encontros de Itaici e ai adquiri certa confianga do Secretdrio Geral da época, que era o
padre Raimundo Caramuru de Barros. Também simpatizei com ele e comecei a deslizar do
Semindrio para a drea dos Presbiteros, e de planejamento pastoral.

Devo nessa altura dizer, com franqueza, mas também com certa trangiiilidade: os
mineiros tém certa tendéncia a valorizar quem vem de fora, mas também é uma forma de
eles ficarem mais atrds e ver se vai dar certo, se der tudo bem, se ndo, paciéncia. E ai
queimar alguém que ndo era de Minas Gerais, como eu, ndo tinha problema. Entdo eu fui
um pouco usado para fazer o papel do tedlogo meio progressista que acompanha os Bispos
de Minas Gerais que ndo eram muito progressistas. Inclusive lembro das perguntas de Dom
Sigaud que eram bastante dificeis de serem respondidas, eu precisava usar de muito tato. Mas
por outro lado havia alguns bispos, em particular um bispo alemdo de Janudria, que me ajudava,
porque era um muito bom conhecedor de Direito Canénico, e como bom alemdo, muito legalista.
Entdo, utilizdvamos sempre um argumento de autoridade, pois o que o Papa afirmou, o que o
Concilio afirmou, o que estd na lei da Igreja, isso ndo se discute. E criticava os Bispos mais
conservadores a partir dessa posicdo, de plena legalidade. Entdo ndo foi tdo dificil, mas eu me
envolvi bastante na preparagdo do Sinodo dos Bispos de 1971, e nas discussdes promovidas
pela CNBB entre os padres antes, em 1969, preparando o Semindrio dos Bispos, e propon-
do reformas para o Sinodo, e que, alids, ndo foram feitas.

Estavam em discussdo a agregacdo de homens casados, o estabelecimento de um
sistema de remuneragdo do clero mais igualitdrio, de modo que ndo houvesse clérigos pobres
e ricos, mas uma garantia minima e modesta para todo mundo. Propiinhamos também uma
participagdo dos presbiteros no governo da arquidiocese, na eleigdo dos bispos, etc. Tudo isso
foi muito discutido entre 69 e 72. Eu acabei sendo eleito como representante dos presbiteros
de Minas na Comissdo Nacional do Clero, que a CNBB estava criando naqueles anos, e
que funcionou a primeira vex na Assembléia de 1971, a primeira assembléia dos bispos da
qual eu participei integralmente.

Foi nessa assembléia que o pessoal da CNBB, num setor chamado Vocagdes e
Ministérios do Semindrio de Padres, me envolveu e entdo comecei a ir uma vez por més ao
Rio de Janeiro, a sede da CNBB, para participar das reunides de trabalho, executivas, e
depois me associei ao Instituto Nacional de Pastoral, que a CNBB havia fundado. Era um
lugar interessante porque havia gente do Rio, de Belo Horizonte, Sdo Paulo e Petrépolis. O
Sul e o Nordeste ndo vinham porque a viagem era cara demais. Mas era uma rede de
informagdo, no momento em que havia uma censura muito grande, e era uma forma de
amadurecer uma posigdo da Igreja diante dos fatos. E se tornou também um centro de
reflexdo, de troca de informagdes por grupos seletos, por exemplo dos jesuitas, como o Padre
Libanio. Dos Franciscanos, tinha o Leonardo Boff ou Frei Antonio Mozer, professor de
Teologia Moral. Alguns outros como frei Bernadino Leers, franciscano daqui, padre Cleto
Caliman, salesiano também daqui, Mdrcio Fabri, redentorista de Sdo Paulo, o Padre Rava,
jesuita de origem eslovaca ou tcheca, que trabalhava na PUC do Rio. Era um grupo
bastante interessante e para mim foi uma experiéncia muito positiva. Participavam ainda
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dois socidlogos da religido de certo peso, o padre Gregory, hoje bispo, e o Pedro R. de
Oliveira, hoje professor doutor de Ciéncia da Religido, em Brasilia.

Este Instituto ajudou depois a CNBB a formular as suas orientagées pastorais.
Porque o plano pastoral de 1965 a 70 era no fundo uma criagdo de Dom Helder, e de 70
a 75 era fruto das idéias do Concilio traduzidas pelo padre Raimundo Caramuru de Barros.
Depois dessa data, sobretudo a partir de 1979 é que se retomou a formulagdo de diretrizes
pastorais para a Igreja do Brasil, e com a preparagdo da Assembléia Episcopal Latino-
americana de Puebla, emergiu claramente uma orientagdo mais progressista, em que se
falou mais abertamente de evangelizagdo libertadora. Entre 1977 e 1981, temos os anos de
maior afirmagdo da Teologia da Libertagdo, tanto entre os te6logos no Semindrio, como na
CNBB. Depois houve certo desgaste, assinalado em particular, pelas duas intervengaes
romanas de 1984 e 86, duas instrugées do Cardeal Ratzinger e o pessoal da Congregagdo
para a Doutrina da Fé, que veio colocar limites muito sérios a atuagdo dos que se inscrevem
na perspectiva da Teologia da Libertagao.

Bem, tudo isso aconteceu jd no contexto do novo papado — de Jodo Paulo I — eleito
como alguém que no fundo era o ideal para combater o comunismo, que parecia uma
realidade destinada ainda a durar ainda muito. Creio que numa primeira fase o Papa
interpretou a sua missdo como sendo de defender a liberdade religiosa e manter livre a igreja
nos paises comunistas. Combater o comunismo era parte da agenda, mas como sempre, ndo
de forma tdo aberta, tdo frontal. E com isso eu creio que num certo sentido a América
Latina foi sacrificada. Neste momento na América Latina havia uma utopia que, eu creio,
era uma utopia baseada em uma percepgdo ndo correta da realidade. Uma utopia que levou
Leonardo Boff, Clodovis Boff, Frei Beto e mais alguns teélogos catélicos a visitar a Unido
Soviética, a China, a ter contato com Cuba no final dos anos 80 ainda, ou um pouco antes,
quando o comunismo estava desmoronando.

Mas eles estavam todos impressionados com a hipétese de que na América Latina
fosse possivel uma alianga catélico-marxista, quer dizer, partiam da idéia de que os marxistas
tinham uma teoria politica, e os catdlicos tinham o povo e o conhecimento da alma popular; entéo
o raciocinio era, se nds nos juntarmos, nds reviraremos a situagdo, nés finalmente faremos uma
América Latina mais independente, mais democrdtica, mais popular. Esse sonho ut6pico ndo se
baseava sobre um fundamento sélido, mas contrastava em cheio com o ponto de vista do Papa
naquele momento. Por isso, eu creio que as medidas tomadas contra a Teologia da Libertagdo,
ou a reagdo de Roma ao comportamento do Cardeal Dom Paulo Evaristo Arns — provocaram
uma dificuldade suplementar para a Igreja da América Latina.

A politica de Roma em relagdo ao Brasil se traduziu mais no cuidado na escolha dos
Bispos, no sentido de reforgar o predominio conservador, que nunca fora muito grande. Na
atualidade, é uma presenga bastante expressiva, mas ndo tédo forte como na Argentina, na
Colémbia e no México. S6 a Guatemala, um pouquinho o Chile, se salvaram e mantiveram
certo espirito da Teologia da Libertagdo.

Voltando um pouco a minha prépria trajetéria, além de atuar na formagdo de padres,
fui convidado por Dom Serafim a atuar na Universidade Catélica (PUC-MG), que teve,
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como a maioria das universidades brasileiras, notdvel expansdo nos anos 70. Passei a inte-
grar uma equipe de quatro professores que dirigiam o ciclo bdsico de filosofia, que era
oferecido a todos os alunos da Universidade. Eu assumi como chefe do departamento de
Filosofia e Teologia, que estava antes com o Padre Sérgio Palombo. Figquei 10 anos traba-
lhando nisso, sé nos anos entre 77 e 87 é que trabalhei também para o Instituto de Pastoral
e para a CNBB.

Com a democratizagdo do Pais e com a Igreja tendo que atuar em um contexto
diferente tanto em termos nacionais quanto internacionais, eu procuro dirigir na atualidade
a minha reflexdo para alguns temas que considero chaves. O didlogo inter-religioso é um dos
grandes temas. Um segundo é o tema da justi¢a social, do desenvolvimento dos paises e a
superagdo da fome. O terceiro problema diz respeito a prépria Igreja, ao fato de que o
Papado deixa em aberto os problemas internos da Instituicdo, no sentido da centralizagdo
e descentralizagdo — e isso implica em operar com maior ou menor didlogo com as culturas
nacionais. O quarto problema é esse subjetivismo religioso que se observa hoje em dia, e que
¢é um forte sinal de que as pessoas querem alguma coisa palpdvel, literalmente experimental
e emocional, e ndo tém muita paciéncia de ir além.

Nessa experimentagdo hd uma grande influéncia dos meios de comunicagdo social,
que é uma arma de dois gumes, pois ajuda de um lado, mas atrapalha do outro. Porque se
de um lado aumenta a intercomunicagdo, também estd tomando as pessoas muito mais
incapazes de construir a sua identidade.

Eu ficaria feliz se o préximo Papa fosse uma pessoa bastante idosa, mas que tivesse
a sabedoria de permitir mais didlogo, mais debate na Igreja, como uma etapa de transigdo
necessdria para podermos pensar em termos mais progressistas, mais modernos. Quando se
fala de igreja catélica no Brasil, o mesmo valendo para as igrejas evangélicas, é preciso usar
o plural. Nés estamos diante de muitas igrejas. Realmente, existe uma fragmentagdo do
mundo religioso.

Segundo o Censo de 2000, igrejas como a Assembléia de Deus, por exemplo — que
se baseia sobre tudo em comunidades pequenas e pobres — tem mais de oito milhdes de
adeptos. A Igreja Universal do Reino de Deus tem canal de televisdo préprio e dois milhdes
de adeptos. A Congregagdo Cristd do Brasil, que é talvex mais pobre e mais rural, tem
quatro milhdes de adeptos. Sao estilos muito diferentes de atuagdo. Algumas dessas Igrejas
apostam muito na politica. E apostam de uma forma que, infelizmente, eu julgo imprépria.
Nao por ser igreja evangélica, mas por ser uma forma politica clientelista. Evidentemente
ndo sdo s6 os evangélicos que atuam dessa forma, mas me parece que entre as igrejas
evangélicas vai predominando uma idéia de uma politica feita em busca do poder, em que
a expressdo cristd desapareceu.

QRuando vejo as bancadas evangélicas me dd a impressdo de que se repete a posigdo
de certas pessoas da Igreja Catélica ha 80 anos atrds, quando ela queria os capeldes caté-
licos no exército e as aulas de religido catélica nas escolas piiblicas, mas ndo se preocupava
com a justi¢a social. Eu acho que ndo sdo formas muito progressistas.

Nao estou defendendo uma agdo apolitica. O fato de os catdlicos terem apoiado, por
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exemplo, um partido como o PT, me refiro aos militantes, sobretudo vindos da JOC, dos sindi-
catos, da Agdo Catdlica, eu acho que é um fato mais positivo, porque é um partido pelo menos
certamente mais moderno, mais democrdtico, mesmo tendo seus defeitos, e mesmo que ndo
tenha sempre pessoal preparado e adequado para assumir cargos de maior responsabilidade.

Posso prever que haverd certa expansdo da igreja evangélica, mas como todos os
fenémenos que tém uma expansdo rapida, ela vai tender a cair ou diminuir. Também porque
isso provoca uma reagdo no ponto de vista catélico, no sentido de animar, de dignificar, de
motivar mais as pessodas.

As vezes me ocorre que as pessoas ndo se déo conta de que também a Igreja Catdlica
mudou muito. Nas cidades — onde hoje se concentra o maior niimero de individuos e onde
aumenta o fenémeno da conversdo a outras religioes e até mesmo onde aumenta as pessoas
sem religido, os catélicos devem fazer escolhas claras. Para permanecerem catélicos preci-
sam inclusive assumir conscientemente — com o minimo de decisdo pessoal — a condigdo de
catdlico. Também seria bom assumirem uma atividade efetiva dentro da Igreja Catélica.

As pesquisas das eleigoes de 1994, em que os professores da USE Fldvio Pierucci e
Reginaldo Prandi pediram para acrescentar perguntas sobre religido aos eleitores interrogados,
distinguiram diferentes tendéncias entre os catélicos tradicionais, os que pertenciam a comunida-
des de base, os que pertenciam a organizagdes carismdticas e outros movimentos. Entdo desco-
briram que 14% da populagéo brasileira — que na época era de 100 milhdes — ou seja, 14
milhdes de brasileiros em idade de votar pertenciam ou a comunidades de base ou a movimentos
catélicos Esse niimero ndo é muito diferente do niimero dos catélicos que vai as igrejas.

O IBGE em 2000 jd encontrou 7% de brasileiros se declarando sem religido nenhu-
ma, e esse mimero é maior nas periferias mais pobres, mais abandonadas. Nés brincamos
que além dos sem-casa, sem-terra e sem-emprego, agora tem também os sem-religido. Mas
¢ um sinal de empobrecimento, e de ndo ter nem disponibilidade, nem tempo talvez, para pensar
em cultivar uma prdtica religiosa. Em minha opinido vai aumentar tanto o nimero dos sem
religido quanto daqueles que fardo uma opgdo pessoal por uma determinada religido

Olhando para a minha vida, e agora chegando ao final deste depoimento, de fato
achei que o trabalho da Igreja ao qual me dediquei era o caminho mais condizente com as
minhas qualidades pessoais. Eu poderia talvez, ter feito uma escolha diferente, como meu
irmdo, que se tomou sindicalista. Em certo sentido, uma escolha mais corajosa, pois néo
precisa se apoiar numa institui¢do como a Igreja — o que implica em certo sacrificio, certa
obediéncia, mas também em contar com certa estrutura. Entrar por exemplo num trabalho
de tipo sindical-politico significa mais liberdade pessoal, mas também, no fundo, maior risco,
contar apenas com as suas préprias forgas.

De qualquer forma eu ndo coloco a Igreja como a referéncia suprema, para mim a
referéncia maior é Jesus Cristo e o Evangelho. Creio que a minha geragdo de catélicos é
acusada as vezes de ter se protestantizado e evidentemente hd um exagero nisso. O que
ocorreu é que nés nos tornamos mais atentos a palavra de Deus, a Biblia, a palavra do
Evangelho. Assim, minha referéncia maior é a grande tradigdo cristd, tendo Cristo como
grande inspiragdo, como Mestre.
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Agao e pensamento em Alberto Antoniazzi:
a Igreja no mundo, com ele solidaria

Catherine Iffly

Naio pretendo nestas poucas paginas apresentar um pensamento tao rico e tao
complexo como o de Alberto Antoniazzi. Este artigo quer ser um convite 2 leitura,
que podera ser completado com a bibliografia no fim deste dossié. O padre Alberto
foi — de modo indissocidvel — homem de Igreja, tedlogo e analista penetrante das
realidades religiosas brasileiras, assim como um formador. Estrangeiro abrasileirado,
italiano made in Brazil,’ ele marcou, 4 sua maneira, o catolicismo brasileiro tanto por
suas idéias como pela sua agéo.

*

Foi para ser homem de agdo e catélico engajado que Alberto Antoniazzi
foi também homem de pensamento. Para ele, ndo existe pensamento frutifero
sem andlise critica da situagdo social — o conhecimento das “condigées reais e
atuais da sociedade e da cultura” e um olhar critico eram para ele uma exigén-
cia. Essa é a razio da importincia que dava a filosofia*, concebida como reflexido
radical, rigorosa e universal’, ante contribuigdes parciais, e de seu pendor para
as ciéncias sociais® e para as pesquisas empiricas, das quais é leitor assiduo e
sagaz. Certamente sua ironia era outra forma daquele olhar, ao mesmo tempo critico
e jovial...

Em um tempo em que presenciamos — ante as mutagdes rapidas do mundo
atual — a fragmentagao do saber, dos saberes instrumentalizados e a prevaléncia apa-
rente de l6gicas econdmicas sobre o politico, é preciso ter a “ousadia de pensar o
conjunto”. Falta “uma reflexdo critica mais profunda sobre a sociedade atual™, par-
ticularmente no mundo cristdo. Enquanto estdo ausentes os intelectuais cristéos, a
Igreja, cuja doutrina social foi formulada no fim do século XIX, precisa ainda forjar
uma “nova doutrina social” para responder 4 ampliddo das mudangas®. O discurso da
Teologia da Libertagdo, que teve seu apogeu no fim dos anos 70 e inicio dos anos 80,
ndo é mais adequado para a compreensio da sociedade atual. “Nao que os problemas
ndo existam. Nesse sentido a Teologia da Libertagdo é mais necessaria que no pas-
sado, mas ela deve partir de anilises e de argumentagdes diferentes™.

Em seus escritos, € marcante sua recusa das simplificagdes, das explicagdes ou
de conceitos apressadamente generalizados', ligada a um rigor extremo. Tome-se por
exemplo a critica da dicotomia urbano/rural sobre a qual apoiam-se suas anélises
relativas as transformagdes dos universos religiosos no Brasil:

Uma segunda distingdo deve ser considerada, mesmo porque é hoje
comum a queixa de que a pastoral catélica seria predominantemente
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rural, enquanto a populagéo brasileira estaria tornando-se majoritaria-
mente urbana (...). Na realidade, (...) ndo se deve aceitar facilmente os
conceitos de “rural” ou de “urbano” como universais e absolutamente
vélidos. Nem h4 “leis” rigorosas que regulem a passagem do “rural” ao
“urbano”. O que é necessario é investigar histérica e empiricamente os
fatos e as diversas situagdes.

No caso brasileiro, em particular, é preciso estar atentos a velocidade do
processo de urbanizagao (...). Uma das conseqiiéncias é que muitos dos
atuais habitantes das cidades nasceram no campo e estdo marcados por
uma mentalidade rural, que provavelmente néo serd conservada pelas
novas geragoes.

A influéncia da origem rural ou urbana é evidente também no
campo religioso. (...)

Em razéo dessa situagdo e da pouca homogeneidade da realidade
urbana, a que j4 nos referimos, talvez nio seja correto falar em
pastoral urbana. Mais apropriado serd falar em “pastoral na cidade”.
Mesmo assim, pode-se tentar apontar — como estimulo a reflexdo e
a verificagdo empirica, ndo como principios absolutos — algumas
tendéncias que caracterizam "rural” e “urbano” (...)"

Os temas de trabalho de Alberto Antoniazzi sdo os mais variados, notadamente
no campo da teologia, dos estudos biblicos, da sociologia e da histéria das religices,
para mencionar apenas a parte visivel de sua produgio intelectual (ver abaixo). Os
temas analisados vao, por exemplo, de uma série de estudos sobre a teologia protes-
tante & questdo da aculturagdo da fé, passando pelo tema da morte, ou das mulheres
e da ordenagdo sacerdotal. Todavia, seja qual for o suporte ou o estilo escolhido
(obras, artigos cientificos, conferéncias mais tarde publicadas, como o depoimento
apresentado neste niimero de Religido e Sociedade, artigos dirigidos a um ptblico mais
amplo'), encontramos em meio a essa diversidade uma continuidade e também, em
graus variados®, uma voz, uma presenga, aquilo que o escritor Julien Gracq chamava
de acolhida ao leitor: “A leitura de uma obra literdria ndo é apenas, de um espirito
para outro espirito, o transvasar de um complexo organizado de idéias e de imagens,
(...) é também, todo ao longo de uma visita integralmente regulada, (...) a acolhida
ao leitor de alguém”. Opde a acolhida soberba e desdenhosa de um Hugo, no limiar
de um de seus livros, ou 2 acolhida de um Malraux, “que parece sempre estar irritado
e como que impaciente por dirigir-se a alguém tdo pouco inteligente como o leitor”,
o encanto de outro — em termos que poderiam igualmente referir-se aos textos de
Alberto Antoniazzi: “uma gentileza de acolhida simples e cordial, uma espécie de
vivacidade (...) discretamente fraterna, que nunca insiste e parece sempre pronta, se
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o leitor quiser, a deixar que a esquegam” (Gracq, En lisant en écrivant).

Alguns livros de A. Antoniazzi tornaram-se referéncia, como, no campo da
teologia dos ministérios, Os ministérios na Igreja, hoje, um “classico” publicado em
1975, com o qual trabalharam muitos formadores. Considerados do ponto de vista
das ciéncias sociais das religides, esses textos nos proporcionam uma anélise das
praticas religiosas, das transformagdes do campo religioso brasileiro e particularmen-
te do catolicismo em meio urbano. Por outro lado, vérias dessas obras abordam uma
histéria e uma sociologia da Igreja brasileira, dos sacerdotes (que se constituem em
um dos temas mais sistematicamente analisados por A. Antoniazzi do fim dos anos
60 a nossos dias, sob seus diferentes aspectos — contribuigdo tanto mais essencial na
medida em que diz respeito a um assunto pouco pesquisado), estudos sobre a CNBB
(eleigdes, organismos, planejamento pastoral), as universidades catélicas no Brasil',
os conselhos presbiteriais, os sinodos continentais ou universais, os cardeais nome-
ados por Joao Paulo II, a Igreja local de Belo Horizonte... A bibliografia apresentada
neste nimero pode ser um instrumento para explorar essa obra.

Mas além de um recorte disciplinar que pode parecer um pouco artificial (tan-
to mais que A. Antoniazzi pregava e praticava a interdisciplinaridade), é necessario
enfatizar a unidade de pensamento e a permanéncia de certos questionamentos e de
probleméticas comuns a esses textos de campos diferentes (veja-se uma colegéo te-
olégica da Editora Vozes, Cadernos do ISER, etc.), tanto nas obras de teologia pratica
ou nos documentos de pastoral'®, como nos textos de histéria ou de sociologia das
religides. Remetem a algumas preocupagdes essenciais do autor, pois interesses teé-
ricos e interesses praticos estdo estreitamente ligados.

O pensamento de Alberto Antoniazzi é marcado pelas idéias do Concilio
Vaticano II, em particular por sua eclesiologia, que representa uma verdadeira
“revolugdo copernicana”’. Uma das conseqiiéncias dessa revolugio foi, nos anos
seguintes, a contestagdo da oposigdo entre sacerdécio e laicato e o desenvolvimento
de uma “teologia dos ministérios” que descreve melhor a Igreja em termos de comu-
nidade e de carismas/ministérios. A. Antoniazzi enfatiza as diferentes dimensdes do
ministério, néo s6 litirgico mas profético — especialmente quanto ao ministério orde-
nado. Por esta razdo, a preocupagao pastoral, a preocupagéo pela evangelizagao, assu-
me em seu pensamento diferentes aspectos indissocidveis: por um lado, a questdo das
conseqiiéncias das transformagdes ligadas & cultura moderna, urbana, pelas maneiras
de crer e pela agdo da Igreja é uma linha mestra de sua reflexao (aculturagio da fé;
necessidade de substituir & visdo “tridentina” — institucional e juridica — da pastoral
uma concepgao que parta da subjetividade e da aceitagao do pluralismo...). Por outro
lado, essas concepgoes teolégicas (a insisténcia na co-responsabilidade de todos os
leigos na evangelizagdo e na missdo apostélica do sacerdote, testemunha'’/, muitas
vezes negligenciada...) inervam seus diferentes escritos e orientam a interpretagao
dos resultados do dltimo censo do IBGE.

Como Alberto Antoniazzi via o catolicismo neste inicio do século XXI? Uma
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dupla percepgdo anima seu pensamento: por um lado, a fé no dinamismo interno da
Igreja, que a impele a uma renovagdo permanente, na sua forte criatividade, na sua
inventividade; por outro lado, a constatagdo do pastor ou do formador de sacerdotes
da “inadequagdo” das estruturas eclesiais, “velhas”, e “que pouco mudaram entre
1969 e nossos dias, apesar dos esforgos realizados”®. Também, com demasiada fre-
qiiéncia, a pastoral, as préticas dos sacerdotes e a administragao dos sacramentos con-
tinuam impregnadas pela mentalidade tridentina. A. Antoniazzi nos convida a distinguir,
na anélise dos fatores das transformagoes religiosas registradas pelas pesquisas (a erosdo do
catolicismo, a progressdo das igrejas pentecostais e dos sem religiio — estes, segundo o
censo de IBGE de 2000 o terceiro grupo numericamente, depois de catélicos e evan-
gélicos), vérios tipos de causalidade: as transformagdes culturais (secularizagio, indi-
vidualismo, subjetivismo...) ndo explicam diretamente a erosdo do catolicismo, j4
que outras religides, confrontadas com as mesmas mudangas, mantém-se ou estdo em
expansdo. Entre as causas, é preciso examinar a resposta ou a falta de resposta da
Igreja as mudangas: “Eles abandonaram as Igrejas, ou as Igrejas também os abandona-
ram?"", Existe uma continuidade dos questionamentos no pensamento de Alberto
Antoniazzi, e sua elaboragio é renovada, em permanente progresso a partir do mes-
mo fio incessantemente tecido. Assim, a questdo das conseqiiéncias das transforma-
¢oes ligadas a sociedade moderna urbana, quanto as préticas religiosas e quanto 2
Igreja, é vista com olhar obliquo em razdo da abordagem territorial, que permite
precisar alguns aspectos: ela mostra a defasagem que existe entre, por um lado, as
evolugdes demogréficas dentro do territério brasileiro (migragdes), e por outro lado,
a estratégia da Igreja no espago e na reparti¢do de seus recursos humanos e materiais.
Os sacerdotes 2 frente de paréquias excessivamente povoadas estido concentrados em
trabalho rotineiro, sacramental e somente junto aos praticantes, em prejuizo de sua mis-
sdo De maneira mais fundamental — diz Alberto Antoniazzi, em um texto que convida
a uma reflexdo sobre a organizagao territorial da Igreja — é preciso questionar a pertinéncia
de modelos fundamentados na comunidade como célula de base dessa organizagao:
“devemos nos questionar sobre a pertinéncia — no contexto atual — de esquemas de
pensamento teolégico-pastorais dos anos 40, 50, 60..., que valorizam o conceito de
comunidade, tio pouco adequado ao mundo urbano. A nossa prépria sociologia
pastoral utilizou por demasiado tempo a idéia de pertenga (ou melhor: appartenance)
supondo — evidentemente — que o Gnico modo de ser “religioso” era de pertencer a
uma instituigio (ou comunidade) eclesial ou religiosa.”® Uma das conseqiiéncias
desse questionamento, como mostra 0 mesmo texto, tem a ver com a anélise das
préticas religiosas, muitas vezes concebidas segundo um modelo de circulos concén-
tricos, de maior ou menor afastamento em relagdo a instituigdo.

*

Essa reflexdo ndo pode ser separada da agao de Alberto Antoniazzi no seio da
Igreja catélica. Sacerdote da diocese de Belo Horizonte, assumiu ali a partir dos anos
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60 diversos encargos, na formagio sacerdotal (como professor e mais tarde reitor do
semindrio), na universidade (como professor e como diretor da Faculdade de Filoso-
fia e de Teologia da PUC Minas, e como vice-reitor dessa universidade nos ancs 90),
na pastoral (acumulando, a partir de 1990, as fungdes de coordenador da pastoral
diocesana e de secretério executivo do projeto “Construir a Esperanga”). Foi muito
ativo na ABESC (Associagio Brasileira de Escolas Superiores Catélicas), na Comis-
sdo Nacional do Clero, e na OSIB (Organizagio dos Seminarios e Institutos Filosé-
fico-Teolégicos do Brasil, que presidiu), tendo igualmente sido co-fundador de vérias
instituigoes, como a SOTER (Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido) da qual
vird a ser secretdrio, e como o Instituto para o Desenvolvimento Humano Sustent4-
vel, que trabalha com o PNUD (Programa das Nagdes Unidas para o Desenvolvi-
mento) no Brasil e com vérios atores sociais.

Sua vida esteve estreitamente ligada & vida da CNBB durante cerca de
quatro décadas, época em que as mais belas paginas de sua histéria foram
escritas. No fim do Concilio Vaticano II, o episcopado brasileiro havia aprovado
um plano visando a implantar os beneficios do Concilio na Igreja do Brasil,
inclusive, entre outros, a realizagio de cerca de vinte semindrios para aprofundar
e ajustar suas orientagOes mestras, semindrios esses concretizados entre janeiro
de 1966 e julho de 1968 sob a coordenagio de Raimundo Caramuru Barros,
responsdvel do Departamento de Pastoral da Secretaria Geral da CNBB. A
colaboragdo de Alberto Antoniazzi com a CNBB — convidado a participar de
vérios desses semindrios — comega nessa época’! e assume diversas formas??. Apés a
criagdo do Instituto Nacional de Pastoral em 1971 e a elaboragio, a partir de 1975,
de “Diretrizes gerais da agdo pastoral da Igreja no Brasil” (DGAR, que em 1995 pas-
saram a ser as “Diretrizes Gerais da Agdo Evangelizadora”)?, sua colaboragio inten-
sificou-se. E sabida a importéancia desse planejamento pastoral para a construgio da
unidade da Igreja no Brasil. Enquanto as primeiras Diretrizes sdo uma tentativa de
resgatar e renovar o conhecido Plano de Pastoral de Conjunto (1966-1970), as dire-
trizes pensadas em 1979 assumem nova orientagao, inspirada pela Teologia da Liber-
tagdo — e serdo mantidas sem grandes modificagdes até 1990*!. Com excegio das
diretrizes de 1975, Alberto Antoniazzi participou da preparagdo de todas as DGAR
e pode-se dizer que depois de haver se tornado diretor do INE a maioria dos docu-
mentos importantes do episcopado brasileiro assumiram sua forma definitiva sob sua
inspiragio®.

Assim, o conhecimento e a anélise do papel do padre Alberto Antoniazzi,
assim como do grupo de assessores, que durante 35 anos contribuiram para
manter a continuidade da institui¢do, sdo essenciais para a compreensdo da
Igreja no Brasil. Sugerem, por um lado, que o catolicismo brasileiro é composto
por figuras “populares”, como o Padre Cicero, ou conhecidas, como alguns bis-
pos, mas também por personalidades cujo papel é menos visivel, mas significativo sob
muitos aspectos. Por outro lado, enfatizam a necessidade de uma abordagem dinami-
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ca da Igreja catdlica, firmada no estudo dos processos de génese e de institucionalizagdo
(estatuto juridico da CNBB elaborado em 1971 por Dom Ivo Lorscheiter, novo es-
tatuto adotado em abril de 2002 por solicitagdo de Roma®®), processos favorecidos
por certo contexto sociopolitico e pela conjuntura eclesial.

Alberto Antoniazzi preocupava-se com essas mudangas recentes, que sig-
nificam um enfraquecimento da unidade e da forga institucionais da CNBB, e
mostrava sua inquietagdo pelas concepgdes de Roma sobre a Igreja local. As
evolugdes da CNBB, por ele analisadas com precisdo, indicam certas tendéncias
para os anos vindouros, que serdo marcadas pela “presenga de pontos de vista
diversos, dando origem ao debate e as vezes & disputa pelos cargos de diregao”,
disputas mais tarde atenuadas gragas a um esforgo de reunificagdo?”. Nem por
isso reduziu sua agdo (In spe contra spem, Rm 4,18) no coragao dos projetos mais
recentes da Igreja brasileira®® ou na criagdo de novas instituigdes, vendo no surgimento
do IDHS em 2002 a concretizagdo de um sonho antigo.

*

“Nao se pode estar ao servigo do Evangelho, sem estar ao servigo do mundo
e de seu desenvolvimento integral”?, escrevia o padre Alberto Antoniazzi h4 algu-
mas décadas. Essas palavras resumem adequadamente o engajamento de toda uma
vida, da Agédo Catdlica em Mildo até a agéo pastoral em Belo Horizonte, a formagao
de estudantes, a CNBB e o Instituto de Desenvolvimento Humano Sustentavel —
uma vida de servigo e de fidelidade.

Tradugao: Henry Decoster

Bibliografia de Alberto Antoniazzi

Nota: esta bibliografia foi preparada por Catherine Iffly*. Abrange os escritos assi-
nados pelo Pe. Antoniazzi, incluindo alguns textos ndo publicados e algumas entre-
vistas. Sdo ainda listados alguns textos recentes sobre o Pe. Antoniazzi. Ficaram de
fora os artigos do Jornal de Opinido, hebdomadério da Arquidiocese de Belo Horizon-
te, para o qual Antoniazzi contribuiu regularmente a partir de 1994.
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ANTONIAZZI, “O projeto de evangelizagio da CNBB “Rumo ao Novo Milénio™, Perspectiva
Teolégica, n. 71, 1997, p. 75-86.

ANTONIAZZI, “Sinodo para a América: propostas para o debate”, Convergéncia, 32, fasc. 302, 1997
(maio), p. 222-235.

ANTONIAZZI, “CNBB: I media, le Americhe, il millennio”, Il Regno, 1997, 10, p. 283-284.

ANTONIAZZI, "Il papa in Brasile: Festa e testimonianza”, Il Regno, 1997, 18, p. 556-557.

ANTONIAZZI, “Rumo ao novo milénio: utopia crista?”, Vida Pastoral, 197, 1997 (nov.-dez.), p. 23-28.

ANTONIAZZI, “Reflexdes sobre o Sinodo para a América”, Perspectiva Teolégica, n. 80, 1998, p. 85-94.

ANTONIAZZI, “ll nuovo millennio dei vescovi”, Il Regno, 1998, 2, p. 69-71.

ANTONIAZZI, “Sete recados do Espirito Santo aos cristios de hoje”, Vida Pastoral, 201, 1998 (jul.-
ago.), p. 13-20.

ANTONIAZZI, “Notas para a Histéria dos Presbiteros no Brasil (1969-1998)", REB, Petrépolis, 58,
fasc. 231, 1998, p. 597-617.

ANTONIAZZI, “Brasile-CNBB: continuith pastorale, autonomia politica”, Il Regno, 1999, 10, p.
343-345.

ANTONIAZZI, “Ecclesia in America”, Convergéncia, 34, fasc. 321, 1999 (abr.), p. 160-169.

ANTONIAZZ], “Milenarismo nfio é s6 idade média”, Vida Pastoral, 206, 1999 (maio-jun.), p. 23-30.

ANTONIAZZI, “Diretrizes da Igreja e virada do milénio (1999-2002)", Vida Pastoral, 210, 2000
(jan.-fev.), p. 2-8.

ANTONIAZZI, A., “Os sfnodos continentais: balango e perspectivas” , Perspectiva Teolégica, n. 88,
2000, p. 311-328.

ANTONIAZZI, “La Chiesa e gli indios cinque secoli dopo”, Il Regno, 2000, 10, p. 338-339.

ANTONIAZZI, “Chiesa in Brasile: le parrocchie in mutazione”, Il Regno, 2000, 18, p. 624 -627.

ANTONIAZZI, “Novo projeto da CNBB: “Ser Igreja no novo milénio™", Vida Pastoral, 216, 2001
(jan.-fev.), p. 2-5.

ANTONIAZZI, “Conselhos presbiterais (parte I)", Vida Pastoral, 217, 2001 (margo-abr.), p. 22-28.

ANTONIAZZI, “Conselhos presbiterais (Parte II)", Vida Pastoral, 218, 2001 (maio-jun.), p. 23-29.

ANTONIAZZI, “Brasile-vescovi: I'assemblea dei 50 anni”, Il Regno, 2002, 10, p. 339-340.

ANTONIAZZI, “Brasile: meno cattolici pilt protestanti”, Il Regno, 2002, 12, p. 410-412.

ANTONIAZZI, “Brasile-elezioni: prove di cambiamento”, Il Regno, 2002, 20, p. 663-665.

ANTONIAZZI, “O Bispo, servidor do Evangelho, para a esperanga do mundo Riqueza de experiéncia
e pobreza de conclusdes da X Assembléia do Sinodo dos bispos (Outubro de 2001)”, Convergéncia,
37, fasc. 353, p. 284-295.

ANTONIAZZI, “Construindo a histéria dos presbiteros no Brasil”, Vida Pastoral, 224, 2002 (maio-
jun.), p. 26-30.

ANTONIAZZI, "A CNBB e a eclesiologia ao longo dos cinqiienta anos (1952-2002)", Encontros
Teolégicos, 2002.
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ANTONIAZZI, “As perspectivas pastorais do episcopado brasileiro apés 50 anos de caminhada da
CNBB. Discurso pronunciado no contexto da 40? Assembléia Geral”, LOsservatore Romano, 2002.

ANTONIAZZI, “A palavra de Deus. Curso breve sobre o Concilio Vaticano 11", Renovagdo, 2002.

ANTONIAZZI, “A recepgéo de Santo Domingo pelos presbiteros do Brasil”, Revista Medellfn, 2002.

ANTONIAZZI, “As religides no Brasil, segundo o censo de 2000”, MAGIS: Cadernos de Fé e Cultura
Especial, Rio de Janeiro, n. 1, 2002 (ago.), p. 85-109.

ANTONIAZZI, “A 40. Assembléia da CNBB...", Vida Pastoral, 226, 2002 (set.-out.), p. 27-31.

ANTONIAZZI, “A CNBB e a eclesiologia ao longo de cinqiienta anos (1952-2002)", Convergéncia,
37, fasc. 356, 2002 (out.), p. 461-475.

ANTONIAZZI, “A OSIB e os desafios da formagao presbiteral”, Vida Pastoral, 232, 2003 (set.-out.),
p. 26-31.

ANTONIAZZI, “Nova etapa da CNBB — Diretrizes 2003-2006”, Vida Pastoral, 233, 2003 (nov.-
dez.), p. 3-9.

ANTONIAZZI, “Brasile - vescovi: La nuova stagione”, Il Regno, 2003, 10, p. 333-335.

ANTONIAZZI, “Presbiteros: o desafio da mudanga”, Vida Pastoral, 239, 2004 (nov.-dez.), p. 21-25.

ANTONIAZZI, “Brasile-preti: felice, ma non troppo”, Il Regno, 2004, 14, p. 487-489.

ANTONIAZZI, “Ritmo da vida e ritmos da oragio: (como viver o Mistério Pascal no tempo)”,
Grande Sinal, Petrépolis, 59, fasc. 3, 2005, p. 255-263.

Documentos do Arquivo da CNBB (Brasilia)

ANTONIAZZI, “Bibliografia teolégica brasileira”, organizada por Alberto Antoniazzi, com a colabo-
ragdo de José Luiz Rabelo Liberato, Vol. 1 - Documento, 1978.

ANTONIAZZI, “O catolicismo no Brasil: contribuigfio ao Projeto ISER sobre Diversidade Religiosa
no Brasil” - Documento.

ANTONIAZZI, “A introdugdo aos estudos eclesidsticos”, Belo Horizonte - Documento, s.d.

ANTONIAZZI, “A palavra de Deus na vida do povo. Orientagbes teolGgicas e sugestdes préticas”
- Documento.

ANTONIAZZI, “Temas de eclesiologia” - Documento.

ANTONIAZZI, “Sete recados do Espirito Santo aos cristdos de hoje” - Documento.

ANTONIAZZI, “Teologia dos ministérios: esbogo de um anteprojeto de pesquisa, apresentado ao
INP" - Documento, 1973.

ANTONIAZZI, “Chiesa e “Religiosita Popolare” in Brasile” - Documento, 1974.

ANTONIAZZI, “Esbogo de uma pesquisa sobre a Teologia das Religides Nao-Cristas e suas impli-
cagdes para a Pastoral da Religiosidade Popular na América Latina” - Documento, 1974.

ANTONIAZZI, “Ciéncia e descrenga: Relatério preliminar da pesquisa realizada pela ABESC” -
Documento.

ANTONIAZZI, “Formagdo humana e cristd do corpo docente das universidades catélicas. Intro-
dugdo ao tema geral do encontro” (ABESC, Belo Horizonte) - Documento, 1974.

ANTONIAZZI, “Universidades catélicas e Pastoral Universitiria” - Documento, 1975.

ANTONIAZZI, “Evangelizagdo e cultura” - Documento, 1976.

ANTONIAZZI, “Como situar a teologia moral diante e/ou dentro da teologia da libertagdo e de outras
correntes teoldgicas atuais!” - Documento, 1979.

ANTONIAZZI, “Pistas para a reelaboragio do “Documento de Trabalho” de Puebla” - Documento.

ANTONIAZZI, “Ministério ou ministérios/os ministérios eclesiais segundo o documento de Puebla”
- Documento. .

ANTONIAZZI, “Violéncia e reconciliagio na sociedade” - Documento, 1982.

ANTONIAZZI, “Observagdes preliminares sobre o projeto de um roteiro nacional de catequese” -
Documento, 1992. |
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ANTONIAZZI, “Preparando uma resposta ao questionirio dos Lineamenta” - Documento, 1996.
ANTONIAZZI, “Crengas e préticas religiosas da populagfio (adulta) brasileira” - Documento, 1997.
ANTONIAZZI, “Notas para a histéria dos presbiteros no Brasil (1969-1998)" - Documento.

Acervo da Biblioteca da PUC de Minas Gerais (Belo Horizonte)

ANTONIAZZI, Filosofia do desenvolvimento, 1971 (apostila).

ANTONIAZZI, Os objetivos da universidade catélica numa epoca de mudanga, 1974 (apostila).

ANTONIAZZI, "Reflexdes sobre a nova constituigio apostélica do S. P Jodo Paulo II sobre as
universidades catélicas”, Belo Horizonte, 1990.

PUC (Pontificia Universidade Catélica) de Minas Gerais (Pr6-Reitoria de Planejamento), A identidade
catdlica da universidade /PUC-MG (Relatério), Relatores: ANTONIAZZI, SANTOS, Yara M. E,
Belo Horizonte, PUC-MG, 1991 (25 p.).

Entrevistas

- Alberto ANTONIAZZI, Entrevista (realizada por Graziela Cruz para o programa “Retratos”), TV
Horizonte, Belo Horizonte (2004).

- "Padre Alberto Antoniazzi comenta a importincia da Pastoral Urbana”, Amai-vos (Belo Horizon-
te), 13.7.2004

- Alberto ANTONIAZZI, Entrevista (concedida a Luiz Fonte Boa pelo projeto “Meméria e Poder”
da Assembléia Legislativa do Estado de Minas Gerais), Belo Horizonte, 20.7.2004.

- “Parecia que a Igreja era s6 ele”, entrevista com Pe. Antoniazzi (sobre o Papa Jodo Paulo II), O
Tempo (Belo Horizonte), 3.4.2005 (concedida em 2003).

Artigos sobre Alberto Antoniazzi

- “Doagio e Amor 2 vida até o fim", Jornal de Opinido, n. 815, 2005 (10 a 16/01) ; “Padre Alberto,
nas palavras dos amigos” (varios autores), ibid.

- “Alberto Antoniazzi e a Igreja”, Horizonte (PUC Minas), 3, n. 5, 2004 (2° sem., publicagio em
2005), p. 40-52 (art. de Jodo Batista Libanio).

- “Peregrino da esperanga: Alberto Antoniazzi”, Horizonte, 3, n. 5, 2004, p. 53-66 (art. de Mauro
Passos).

- “Alberto Antoniazzi: teologo della pastorale locale”, Il Regno, 4, 2005, p. 140-141 (art. de L. Prezzi).

- “Pe. A. Antoniazzi: vida dedicada 2 Igreja”, Vida Pastoral, 244, 2005 (set.-out.), p. 30-32 (art. de
Antdnio José de Almeida).

Notas

! Fontes de referéncia para este ensaio:

Entrevistas com Alberto Antoniazzi:

“Padre Antoniazzi”, entrevistado por Luiz Fonte Boa, para o programa Meméria e Poder, da TV
Assembléia (Belo Horizonte: Assembléia Legislativa de Minas Gerais, s.d., mas provavelmente em
2004).

“Padre Antoniazzi”, entrevistado por Graciela Cruz para o programa Retratos, da TV Horizonte
(Belo Horizonte: s.d., mas cerca de 2004).

“Padre Alberto Antoniazzi comenta a importincia da Pastoral Urbana”, Amai-vos (Belo Horizonte,
MG), 13 de julho de 20047
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“Parecia que a Igreja era s6 ele”, entrevista com Pe. Antoniazzi [sobre o Papa Jodo Paulo 1], O
Tempo (Belo Horizonte), 03 de abril 2005 [originalmente concedida em 2003].

Artigos por Alberto Antoniazzi:

Perspectivas Pastorais da pesquisa “Tendéncias Atuais do Catolicismo Brasileiro’, Boletim '« Orga-
nizagdo de Semindrios e Institutos do Brasil (OSIB), (Brasilia, DF, s.d., mas cerca de 200" 2003).

“Jodo XXIII: Um Mistério”, Conjuntura Social e Documentagdo Eclesial, (Paréquia S. Frar«:sco de
Assis, Vila Guilhermina, SP), Encarte No. 684, 17 de junho de 2003.

“Presbiteros: O desafio da m' 42 \ga,” Boletim da Arquidiocese de Belo Horizonte (Belo Horizonte:
s.d., mas provavelmente apds de abril de 2004).

“Perfil do Padre Brasileiro”, Jornal de Opinido, no. 782, Belo Horizonte: Arquidiocese de Belo
Horizonte, 24 a 30 de maio de 2004.

“Qual o futuro para o cristianismo” [Comentério sobre a conferéncia do historiador, Prof. Jean
Delumeau proferida em Belo Horizonte em 09 de junho de 2004], Jornal de Opinido, no. 794, Belo
Horizonte: Arquidiocese de Belo Horizonte, 16 a 22 de agosto de 2004.

Artigos de outros autores:

Marcelo Fedeli, “Trés consideracdes relativas ao ‘curso breve sobre o Concilio Vaticano II' do
Rev.do. Pe. Alberto Antoniazzi”, Outubro 2003,

http://www.montfort.orgbr/index.php?secao=veritas&subsecao=igreja&artigo=curso_vatican02_=bra
Online 25 de junho de 2005.

! Entrevista concedida a Luiz Fonte Boa, para o programa Meméria e Poder, da TV Assembléia (Belo
Horizonte: Assembléia Legislativa de Minas Gerais, em 20/07/2004). Edigdo do texto: Samyra
Crespo.

3. Segundo suas préprias palavras, para lembrar os professores do semindrio de Belo Horizonte (in
A. Antoniazzi, “Depoimento”, 1992, p.16), e aludindo as declaragdes do arcebispo de Belo
Horizonte a seu respeito (carta A autora deste artigo, 13/3/1998). Remetemos # bibliografia das
obras de A. Antoniazzi para referéncias completas sobre os textos citados.

* “(...) a Universidade é chamada a questionar urgentemente os rumos desse ‘desenv: lvimento' e
a propor caminhos alternativos de uma ‘ciéncia para o povo', de uma tecnologia apropriada, de
uma organizagio social que abra espago A justia e 2 eqiiidade. Aqui talvez esteja o primeiro
e mais importante desafio também para a Filosofia na Universidade ou no ensino superior:
contribuir para a elaboragio e fundamentagio de um projeto de sociedade em que o povo tenha
seu lugar de direito” (A. Antoniazzi, “Para que serve a filosofia no ensino superior?” 1983/1984,
art.). A respeito da fungdo critica das universidades, que ndo podem ser “meras transmissoras
de conhecimentos adquiridos (e j& obsoletos), de valores tradicionais (e de uma mentalidade
conservadora), de priticas profissionais e sociais que perpetuam a reprodugdo de certas classes
sociais, mas ndo garantem mudanga ou progresso” (ibid.); ver também “Tendéncias atuais das
universidades catélicas no Brasil”, 1975, art.. Essa fungio critica, observava o padre Antoniazzi
em 1975 a propésito das universidades catélicas, nfio se exerce apenas em relagdo 2 sociedade,
mas inclui uma anélise critica da atuagdo da prépria igreja.

A propésito da teologia, A. Antoniazzi observava, comentando as anilises de J. Ladriere sobre

a necessidade da teologia, o problema do afastamento desta ou da lingua predominante nos

meios eclesidsticos em relagdo A cultura contemporfnea, e a “urgéncia” da filosofia como me-

diagdo entre teologia e cultura (ibid.).

Ao constatar que o niimero de estudantes de ciéncias sociais representava, em 1974, menos de

18% das vagas oferecidas nas universidades catélicas, estima insuficiente a pesquisa, o ensino

e a documentagdo nessa 4rea. '
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? A. Antoniazzi, entrevistado por Graziela Cruz para o programa Retratos, TV Horizonte, Belo

Horizonte (2004).

Ver “Perspectivas pastorais da pesquisa ‘Tendéncias atuais do Catolicismo Brasileiro™, Boletim da

Onrganizagdo de Semindrios e Institutos do Brasil (OSIB), (Brasilia, DF, s.d).

A. Antoniazzi, Entrevista concedida no projeto “Meméria e Poder” da Assembléia Legislativa do

Estado de Minas Gerais, Belo Horizonte, 20/07/2004.

“As conclusdes deveriam ser mais matizadas” é uma expressio que usa com freqiiéncia.

A.Antoniazzi, “Principios teolégico-pastorais para uma nova presenga da Igreja na cidade”, 1994.

2 E o caso dos artigos publicados no Jornal de Opinido.

Esta voz (tdo notével em sua correspondéncia e tio cara a seus amigos) é notdvel em Por que o

panorama religioso no Brasil mudou tanto? (Dezembro 2004) que refine os tltimos artigos escritos

pelo padre Alberto.

Virios artigos e documentos (ligados a outra dimensdo do engajamento de Alberto Antoniazzi, na

ABESC) envolvem o ensino superior e constituem-se também em rico manancial (sendo parte da

histéria das universidades catlicas mas também da histéria das idéias do ensino superior no

Brasil).

Compare-se, por exemplo, o capitulo 3 das Diretrizes gerais da agdo pastoral da Igreja no Brasil 1991-

1994 da CNBB (Paulinas, 1991) — Individualismo e emergéncia da subjetividade, Pluralismo cultural

e religioso, Contradigdes sociais e causas estruturais — com escritos de A. Antoniazzi sobre esses

temas, por exemplo “Principios teolégico-pastorais para uma nova presenga...” (op.cit.) (Ndo é

tanto o contetdo das andlises, as idéias, que marcam esses textos, muito préximos entre si, mas

sim as notas de rodapé (Biblia, textos da Igreja por um lado, literatura sociolégica de outro lado),

os referenciais, assinalando que esses textos sio da algada de dois campos diferentes — a ciéncia e

o discurso da Igreja, auto-referencial). Pode parecer contestdvel aproximar escritos tio diferentes

(textos derivados de um processo coletivo, publicagdes de um autor), mas essa comparagio que visa

a precisar a influéncia das idéias do diretor do INP complementaria um estudo do processo de

elaboragdo de documentos da CNBB, da pastoral em Belo Horizonte, alifs mais dificil de con-

duzir (cf. abaixo).

A. Antoniazzi, “Vocagio e missdo dos leigos”, 1986, p.126. Lumen Gentium substituiu & imagem

da Igreja como sociedade desigual aquela dos iguais, enquanto Gaudium et Spes propds, em vez da

representagio da Igreja (os clérigos) separada do mundo (dominio dos leigos) a representagio de

“uma Igreja no mundo e com ele profundamente solidéria”.

A mentalidade moderna, individualista, trouxe essa mudanga, e a figura do padre “missionéric”

(junto Aqueles afastados da comunidade eclesial) est4 inscrita em alguns documentos do Vaticano

Il (cf. Padre, vocé ¢ feliz?, 2004, p. 129ss).

8 “Notas para a histéria dos presbiteros no Brasil (1969-1998)", 1998, p.616, p.617. Sobre a dinfimica

de mudanga, assim como sobre a necessidade de profunda renovagio da Igreja, de uma “reforma

permanente”, ver, por exemplo, “Vocagdo e missdo...”, op. cit., p.130-131.

Sobre o problema da explicagio, ver Por que o panorama religioso no Brasil mudou tanto?, op. cit.,

p-2l, e também p.29 e p.48.

“Perspectivas pastorais da pesquisa ‘Tendéncias atuais do Catolicismo Brasileiro™, op. cit.

Carta de Raimundo Caramuru Barros 4 autora, 13/08/2005.

Assim é que o Pe. Alberto participa da Comissdo Nacional do Clero que organiza em 1972 um

encontro sobre a situagio dos padres no Brasil, repetida no ano seguinte em colaboragio com

a Comisséo Episcopal de Pastoral da CNBB (carta do padre Manoel Godoy 2 autora, 12/08/2005).

B Sobre a evolugio do INB, ver A. Antoniazzi, “Novas perspectivas de trabalho do Instituto Nacional
de Pastoral”, 1984, art., e sobre as mudangas das Diretrizes de pastoral, “Nova etapa para a
CNBB?", 2003, art..

# A. Antoniazzi, “Nova etapa para a CNBB?", ibid.

B Assim, os textos arrolados na bibliografia sio apenas a parte mais visivel de seus escritos. Por

8

2
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exemplo, existe certo consenso para atribuir-lhe a obra publicada (na colegio de “Estudos da
CNBB", Espiritualidade Presbiteral Hoje, 1974) apés o encontro de 1973 (mencionada na nota 19).
No caso dos documentos de pastoral da conferéncia episcopal, cujo processo de elaboragio —
definido como processo coletivo (que incorpora diversas colaboragdes e se inscreve na perspectiva
de uma votagio dos bispos sobre 0 documento) — é mais complexo, falta documentar o papel
essencial de Alberto Antoniazzi no curso das diferentes etapas.

Nio cabe aqui examinar as diferentes mudangas introduzidas nesse estatuto, mas basta lembrar que
além estilhagar a antiga Comissao Episcopal de Pastoral (anteriormente 6rgio de governo colegial
desempenhando um papel importante conjuntamente A presidéncia), substituida por numerosas
comissdes de pastoral, ele também diminui a importincia de assessores e peritos (artigo 14), cuja
escolha agora é da competéncia da presidéncia do érgio (o que ndo estava previsto no estatuto de
1971 nem na primeira minuta apresentada a Roma em 2001).

7 Cf. A.Antoniazzi, “Nova etapa para a CNBB?”, ibid.

“Rumo ao Novo Milénio” (1998-2000) e “Ser Igreja no Novo Milénio” (2001-2003), que buscaram
mobilizar toda a Igreja, tendo sido fatores de coesdo. O arcebispo de Belo Horizonte, Dom
Serafim de Araijo, havia proposto aos bispos, por ocasiio da assembléia de abril de 1996, um
projeto de evangelizagio que se referia & Carta Apostélica de Jodo Paulo I Tertio Millenio
Adveniente (novembro de 1994), aprovado pela conferéncia episcopal — A. Antoniazzi foi encar-
regado da concepgio e da operacionalizagio de “Rumo ao Novo Milénio” (continuado com “Ser
Igreja no Novo Milénio").

Conclusio de um texto dedicado #s universidades catélicas. Ver “Tendéncias atuais das universidades
catblicas no Brasil”, 1975.

Nota de C. Iffly: agradego as pessoas que me comunicaram informagdes para a elaboragdo desta
bibliografia, em particular Maria do Rosério G. dos Anjos e Marta Lucia M. do Vale.
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ESENHAS

LEWGOY, Bernardo. O grande mediador: Chico Xavier e a cultura brasileira.
Bauru: EDUSC, 2004, 135pp.

Alberto Calil Junior

Entre falas e siléncios: a construgdo do mito Chico Xavier

O titulo escolhido por Bernardo Lewgoy para este livro, desenvolvido a
partir de sua tese de doutoramento, é revelador do que est4 por vir nas paginas
do texto que tem como figura central “a principal referéncia do espiritismo no
Brasil”. Em O grande mediador: Chico Xavier e a cultura brasileira, a personagem
principal do texto surge como um elo, como um médium entre mundos (anta-
gbnicos?). O argumento central do livro busca apresentar uma interpretagao
antropol6gica da trajetéria de Chico Xavier no cenério cultural brasileiro, ofe-
recendo-nos importantes elementos para a reflexdo tanto sobre o espiritismo — alter-
nativa religiosa que no decorrer do século XX encontrou grande ressonéncia entre as
camadas médias urbanas brasileiras — como também sobre algumas das formas através
das quais a categoria “religidao” vem sendo operada na sociedade brasileira.

Muitas sdo as vozes que falam através e sobre 0 médium mineiro. Ao lado de
Chico Xavier, alguns outros atores sdo convidados para a trama tecida por Bernardo
Lewgoy. Em primeiro plano estdo as biografias construidas sobre a vida de Chico.
Assinalando a ampla difusdo destas entre os espiritas, é nelas que o autor se baseia
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para analisar a trajet6ria da personagem considerando que estamos diante de “um
fendmeno religioso de caracteristicas miticas”. Lewgoy salienta que considera “cada
biografia como mais uma versdo do mito, sem haver uma primordial ou definitiva”
e, portanto, o seu enfoque serd naqueles elementos que julga essenciais a interpreta-
¢ao que realiza. Através da trajetéria de vida de Chico, inspirado pela anélise antro-
polégica de narrativas, o autor busca recuperar os principais elementos que consti-
tuiram o “fendmeno Chico Xavier”, amplamente difuso em nossa sociedade.

Ao longo do texto, porém de forma mais explicita no primeiro capitulo suges-
tivamente intitulado “Esbogo Biogréfico”, vamos sendo apresentados ao médium do
interior das Minas Gerais. Nascido no inicio do século 20, no seio de uma modesta
familia, em uma regido fortemente influenciada pelo catolicismo, Chico tem a infan-
cia e a adolescéncia conturbadas. Marcado por intimeros sofrimentos e acompanhado
por fendmenos meditinicos — situagdes que o perseguiriam por toda a vida — o0 me-
nino / jovem Chico que emerge das biografias analisadas, segundo Bernardo Lewgoy,
carrega o cardter inicidtico préprio aos xamas e profetas, anunciando uma futura
santidade, que no caso de Chico Xavier se revelard como uma “missdo programada
no plano espiritual”. Ao iluminar alguns dos aspectos realgados nas biografias do
médium mineiro, o autor busca realizar uma espécie de genealogia do “mito Chico
Xavier”. Outras vozes se fazem ouvir. Elaborando uma anélise tedrica sélida da tra-
jetéria de Chico Xavier, o autor dialoga com o pensamento antropolégico. Levi-
Strauss, Victor Turner, Marshall Sahlins e Roberto da Matta sio referéncias teéricas
utilizadas na construgdo de uma interpretagio do referido mito.

Analisar a trajetéria de uma vida ndo é considerar apenas o individuo ou o
grupo fechado em si mesmo. H4 que se apreciar que individuos e grupos se constroem
uns em relagdo com os outros observando as injungdes desse campo de trocas. Atra-
vés da andlise do autor, vemos como o “mito Chico Xavier” e, conseqiientemente, o
espiritismo foram sendo construidos através de uma dinfimica de afastamentos e
aproximagdes com o contexto cultural em que estavam inseridos. Bernardo Lewgoy,
uma vez mais, recorre com maestria ao “Grande Mediador”. Médium por exceléncia,
Chico transita legitimamente entre varios mundos, abrindo passagens e realizando
sinteses. Espiritismo / catolicismo, sagrado / profano, espirito / matéria, popular /
erudito, tradigdo / modernidade, religido / politica sdo alguns dos pares de categorias
re-significados & luz de um modelo de espiritismo gestado a partir das énsias e expec-
tativas de setores de uma classe média urbana — prioritariamente militares, funcio-
narios publicos e profissionais liberais — frente aos desafios postos pela sociedade
moderna.

Surgem outras vozes na narrativa de Bernardo Lewgoy. Os estudos sobre
o campo religioso, em particular as nogdes de “sincretismo” e de uma “cultura
catélica brasileira”, desenvolvida por Pierre Sanchis, e os escassos trabalhos
sobre o espiritismo sdo colocados em relevo. A anélise do “fendmeno Chico
Xavier” bem como de seu “modelo original de viver o espiritismo”, incentivado
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e posteriormente adotado pela Federagdo Espirita Brasileira (FEB), abre algumas
possibilidades de reflexdo. A trajetéria de Chico, construida através de uma
farta obra psicografada e de um conjunto de biografias, ilustra “um conjunto de
tentativas de superar dilemas, que ndo sdo apenas do espiritismo kardecista, mas
da ordem da sociedade e da cultura brasileira do século 20”. Servindo de ponte
entre uma nova ordem moderna e uma sociedade eivada de hierarquias, de
tradigdes estabelecidas, o médium materializa uma alternativa ao individualis-
mo moderno.

Tal como ocorre em relagdo a muitas das teorias utilizadas no estudo de
nossa sociedade, o espiritismo surge em uma outra realidade sécio-histérica, no
caso, a Franga do século 19. Através da anilise realizada, vemos que a passagem
entre contextos distintos, no que concerne a utilizagdo de categorias analiticas,
ndo ocorre apenas como uma mudanga de ambiente. Ao ser transportado para
o Brasil, na segunda metade do século 19, a doutrina codificada por Allan
Kardec assumird diferentes significados. Racionalista e letrado, cuja énfase estava
nas nogdes de carma e de reforma interior em seu contexto de origem, o espi-
ritismo é constituido em oposigdo & nogdo corrente de religido, oferecendo uma
solugdo criativa ao impasse, préprio 2 Europa do século 19, entre razédo e religido.
Entretanto, no Brasil, tal oposi¢do ndo encontrava ressonincia aquela época (quig4
ainda hoje). Aqui, o espiritismo s ganha legitimidade piblica ao fazer concessdes ao
catolicismo dominante e a um determinado projeto de Estado Nagéo, mesmo refu-
tando tais concessdes. Realizam-se passagens antes impensadas. O Espiritismo, uma
religido que se apresenta como “fé raciocinada” , se constréi € a0 mesmo tempo
participa da constituigdo de seus “naturais” opositores, o catolicismo — classificado
como fé cega — e o Estado Nagio — na medida em que espiritismo é uma religido.
Sistemas éticos e cosmolégicos opostos como o do carma e da graga sdo aproximados.
Categorias como “espiritismo”, “catolicismo”, “religidao” se transformam constante-
mente, assumindo diversas roupagens, em fungdo dos contextos e dos atores. Suge-
rindo assim, que a importagdo de conceitos, teorias ou corpos doutrindrios implica
uma re-leitura destes.

O texto de Bernardo Lewgoy traz um diferencial em relagdo aos trabalhos
desenvolvidos anteriormente sobre o espiritismo. Ao aprofundar a leitura e a
escrita como préticas fundamentais no espiritismo, o autor preenche uma lacuna
nos estudos sobre essa alternativa religiosa e contribui para o desenvolvimento
de novas perspectivas na anélise antropol6gica. A énfase dada em sua tese de
doutorado é repetida no livro em anélise. Contudo, algumas vozes nao sao
ouvidas na narrativa. Mesmo afirmando que para a investigagdo em torno do
“fendmeno Chico Xavier” utiliza-se “secundariamente de relatos orais e de
entrevistas com informantes espiritas, assim como de observagdo participante em
centros espiritas de Porto Alegre” e de “didlogos em Salas de Chat e em listas
de discussdo espirita na internet”, essas vozes ndo estdo aparentes no texto. Com os
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elementos oferecidos pelo autor, ficamos apenas com o espiritismo oficial da FEB ou
com o “modelo espirita de Chico Xavier”. Algumas perguntas e inquietagdes surgem
ap6s a leitura de O Grande Mediador. Poderfamos falar em uma Religido Espirita? O
cotidiano de um centro espirita reforga ou atualiza tal modelo? E quanto ao “modelo
de Allan Kardec”, predominante no inicio do século 20, ainda encontra ressonincia
no movimento espirita da atualidade? Estariam os espifritas re-significando o “espi-
ritismo de Chico Xavier”? Quais sdo as pontes e passagens feitas pelo espiritismo
apds a desencarnagdo do médium? Qual o lugar do espiritismo na atualidade?

Em suma, O Grande Mediador é uma obra importante para os estudos sobre o
espiritismo no Brasil e, conseqilientemente, enriquece o debate sobre as complexas
relagdes que permeiam os trinsitos e passagens entre “religides”, “religiosos”, “nao-
religiosos” e “pesquisadores” em nosso cotidiano. Mas também, ao dedicar uma aten-
o especial a palavra escrita e seus usos, aponta para outros caminhos no esforgo de
construgdo do pensamento antropolégico.

Alberto Calil Junior
Doutorando do Programa de Pés- Graduagao em Ciéncias Sociais da Univer-
sidade do Estado do Rio de Janeiro.

e-mail: caliljr@uol.com.br
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MENEZES, Renata de Castro. A dindmica do sagrado: rituais, sociabilidade
e santidade num convento do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: NuAp / Relume
Dumar4 (col. “Antropologia da Politica”), 2004, 283 pp.

Agnés Clerc-Renaud

“Aqueles que fazem pelos outros”: devotos e santos no Rio de Janeiro

O que faz um etnélogo no campo, sendo questionar evidéncias? E o per-
curso de tal interrogagio da obviedade que nos oferece Renata de Castro
Menezes em A Dindmica do Sagrado, descrevendo e analisando as préticas e representa-
g¢oes dos freqgiientadores de um santuério Catélico. Dedicada a Santo Anténio, localizada
no centro do Rio de Janeiro, a igreja dos frades Franciscanos recebe diariamente um
piblico variado. Devogao, buscas diversas ou curiosidade levam a cada terga-feira cerca
de cinco mil pessoas a tomar a béngédo do santo; e cingilenta mil a visitar o templo
a cada treze de junho, dia de Santo Ant6nio.

Além de oferecer uma etnografia de exemplar rigor e seriedade de um san-
tudrio urbano, o livro privilegia como o eixo central o estudo das formas de socia-
bilidade desenvolvidas no “convento” (nome dado ao santuério pelos freqiientadores).

Para construir a densa rede de relagdes que se entrecruzam neste lugar,
a autora opta por abordagens variadas. Dentre as miltiplas perspectivas adotadas
em relagdo ao objeto, dois pontos se destacam: os rituais, e as relagdes entre
santos e devotos. Estes dois pontos correspondem aos focos centrais em torno dos
quais giram as argumentagdes das segunda e terceira partes do livro, a primeira
estando dedicada a questdes metodolégicas.

A etnografia das celebragdes (da paraliturgia especifica de Santo Anténio
aos servigos religiosos Catélicos mais comuns) mostra o paciente trabalho de
adaptagio, feito de ajustamentos sucessivos entre as pretensdes universalizadoras
da Igreja e os particularismos locais.

A descrigdo etnogréfica da celebragdo local da missa (rito Vaticano II) é
uma empreitada pioneira — sem precedente, ao meu conhecimento — que atinge
plenamente a meta proposta pela autora: “a desnaturalizagdo de determinadas
concepgdes sobre o catolicismo no Brasil” (: 52).

A observagio da béngdo de Santo Antbnio, por sua vez, através das
variagdes em torno duma mesma ceriménia, reabre a discussdo sobre a fungdo
ritual. Esta paraliturgia, praticada por religiosos ajudados por membros de asso-
ciagoes de leigos, envolve tanto objetos, como atos corporais e de linguagem
(palavras, siléncios, pedidos escritos, movimentos, papéis, 4gua, balde, vassourinha,
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imagens...). A autora, em sua magistral comparagdo entre as diferentes formas
observadas, mostra o ritual nio somente como capaz de falar do social, mas
também de (re)construir sua ordem.

Ainda no registro dos aspectos performativos, Renata de Castro Menezes
nota uma novidade: a tendéncia do “aconselhamento espiritual” suplantar a
confissao nos favores dos freqiientadores. A institucionalizagio da fungdo de
conselho como substituto do sacramento leva a autora a identificar as compe-
téncias extra-religiosas que produzem e legitimam o sacerdote ideal. A anilise
da preferéncia do devoto por este ou aquele padre, bem como as tensdes e
pequenos incidentes do dia a dia do santudrio, revela um padrio de sacerdote
contemporineo, reconhecido pelos fiéis por sua capacidade em ser “juiz, bruxo
e psicSlogo” (: 97) e suportado por verdadeiros fas-clubes.

H4 de se notar também que boa parte da descrigdo dos rituais envolve a
formidével concentragio de trocas constitutivas do espago complexo do santu-
drio como templo Catélico, monumento histérico e lugar de acesso privilegiado
ao “sagrado”. Neste santuirio, nada de casa de milagres cheias de ex-votos, mas
o ponto nodal de vérios circuitos de redistribuigdo. Palavras, comidas, dinheiro,
objetos — fitas, medalhas, imagens, camisetas, dgua benta... — sio envolvidos
em trocas, (oficiais, apoiadas ou organizadas pelo clero ou menos licitas), cons-
tituindo uma intensa circulagdo entre frades, empregados do convento, mem-
bros de associagdes de leigos e diferentes tipos de freqiientadores, desde devotos
ferventes até visitantes ocasionais. Cabe aqui ressaltar a importincia da doagéo
de pao “pelos pobres”, a forma por exceléncia de retribuigio das “gragas”
consentidas por Santo Antdnio (forma, alids, encorajada pelo clero), como res-
salta a autora. Esta é tdo central que o leitor pode inferir que ndo somente
orienta a redistribuigio mas também representa um fato social essencial para
compreender o sistema de valores.

Outro foco importante do livro descreve a relagio do devoto para com o
santo. A biografia e o lendério de Santo Anténio que inicia este tdpico é o trecho
mais controverso do livro, ndo pelo contetido, mas pelo lugar que ocupa. A demons-
tragio da forma como diferentes atributos deste santo s@o susceptiveis de ser ativados
segundo as épocas e os grupos que os mobilizam é perfeitamente convincente. Levar
em conta estas caracteristicas desde o inicio do livro (pelo menos de forma sucinta)
permitiria que a andlise dos rituais fosse aprimorada. Préticas rituais, como a distri-
buigdo dos pdes durante a festa, por exemplo, ganhariam mais destaque ao serem
analisadas em relagfio aos mitos hagiogréficos que as fundam.

Salvo esta reserva menor, a “anélise da relagdo santo-devoto” desenvolve,
sem ddvida, uma contribuigio decisiva para o conhecimento da religiosidade
contemporinea. :

Trés tragos merecem destaque tanto pela riqueza do material, generosa-
mente oferecido, como pela firmeza da argumentagéo.
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A primeira reflexdo que me ocorre fazer é a originalidade no trato do tema.
Renata de Castro Menezes confronta-se com um tema pouco explorado pela antro-
pologia': a construgdo da relagdo entre o fiel e ofs) seu(s) santo(s) de predilegso,
através da apropriagdo, pelo devoto, de um ou outro atributo (Santo Antdnio é
principalmente representado como casamenteiro, milagroso e protetor dos pobres).
A autora detalha as modalidades da relagdo estabelecida e como sdo nutridas pelas
“trocas rituais, isto é, um sistema de prestagdes e contraprestagdes que as visitas ao
convento visam inaugurar ou re-alimentar” (: 208). Da descrigao deste sistema emerge
também a representagdo de uma hierarquia triddica e vertical: Deus, santo, devoto.

Um segundo aspecto a destacar é a extrema variedade do material recolhido.
Combinando e pondo em didlogo entrevistas, questionérios e observagdes, o livro
traga a cartografia dos principais santos cultuados no lugar mostrando a vitalidade do
fendmeno, pois Santo Antdnio estd longe de ser o tinico ocupante do “convento”.
Um verdadeiro “banco de dados” de novenas e santinhos (estas pequenas imagens
sdo discretamente depositadas na igreja pelos beneficidrios de gragas alcangadas e
ndo menos teimosamente recolhidos pelas senhoras da “Pia Unido”) permite uma
leitura fina dos mecanismos de implementagdo e / ou (re)significagdo dos santos
cariocas.

A riqueza dos 500 pedidos escritos a Santo Anténio que foram recolhidos
servem para compreender a etiqueta no pedido ao santo. As formas dos pedidos,
que oscilam entre a carta e a prece, expressam um grau de socializagdo, dife-
renciado da devogdo. Assim, a diferenga entre devoto “comum” e devoto “fer-
voroso” pode ser modelada a partir do dominio desta etiqueta. O Wltimo aparece
como um especialista religioso que, imitando o santo, compartilha com ele a
caracteristica de pedir —e fazer — pelos outros.

Como tltima observagdo, sinalizo também a qualidade académica do li-
vro. Pode-se percebé-la na atengdo constante dispensada aos atos de linguagem,
sejam eles cantados, rezados, pronunciados, declamados, murmurados, dialoga-
dos, conversados ou escritos. A expressdo dos seus interlocutores estd escrupu-
losamente restituida, sempre com respeito, muitas vezes com humor. Um bom
exemplo nos é dado pelo testemunho de um senhor justificando sua devogdo a
Santa Edwiges pelo fato dela ser a padroeira dos cineastas e dos endividados:
“um é o que quero ser, o outro é o que ja sou” (: 236). '

Ademais, um tom justo, um vocabuldrio agudo, uma escritura simples e
precisa poupam a pesquisadora das duas principais armadilhas armadas por um
objeto como o das praticas catélicas quotidianas: o registro teolégico de um
lado, a condescendéncia do outro. A ambigdo proposta — “recuperar o sentido
que as agdes assumem pelos agentes” (: 242) — estd perfeitamente cumprida
pela autora, e compartilhada com muito prazer e interesse pelo leitor.
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Nota

' Salvo talvez a nogio de “santo de devogio especial” desenvolvida por A.-M. Losonczy (Les saints
et la forét, Paris: UHarmattan, 1997, p. 223 sq.)

Agnes Clerc-Renaud

Doutora em Antropologia Social e Etnologia pela Ecole des Hautes Etudes
en Sciences Sociales, Franga. Pesquisadora associada ao Centre
d’Anthropologie de Toulouse, Franga.

e-mail : agnes.clerc-renaud@laposte.net
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Resumo:

A antropologia, os catélicos e a nogao de Deus
Misia Lins Reesink

A relagiio entre os santos e seus devotos no catolicismo j4 é bastante conhecida na
literatura antropolégica; entretanto o mesmo nio pode ser dito da relagio entre esses
mesmo devotos e a figura de Deus. Este artigo, ao mesmo tempo em que discute a
quase auséncia da divindade cristd nos trabalhos antropolégicos, pretende refletir, a
partir de uma perspectiva cosmolégica, a forma como catélicos de um bairro do Recife
elaboram a sua “nogéo de Deus”, o que nos leva a considerar o par Homem/Deus
como central na estruturagio da (cosmo)légica desses catélicos.

Palavras-chave: catélicos, cosmologia, nogio de Deus.

Abstract:

Anthropology, Catholics, and the Notion of God
Misia Lins Reesink

The relation between the saints and their faithful in Catholicism is a well known fact
in the literature. However, the same cannot be said about the relation between the
faithful and their God. This article discusses the relative absence of the Christian deity
in the anthropological literature and, within a cosmological perspective, contemplates
the means through which Catholics from a neighbourhood in Recife elaborate the
“notion of God”. The pair Human person/God is actually shown to become central to
the (cosmo)logical construction of these Catholics.

Keywords: Catholics; cosmology; notion of God.
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Resumo:

A conversao contramoderna de Alceu Amoroso Lima
Amir Geiger

Para examinar a plausibilidade da conversio religiosa de um intelectual (o critico
literério Tristao de Athayde [Alceu Amoroso Lima], préximo dos escritores e literatos
participantes do modernismo dos anos 1920), algumas idéias sociolégicas (em sentido
amplo) sdo trazidas — ndo como analisadores, mas como uma espécie de testemunho
da busca de um sentido na e da modernidade. Sem esgotar-se no “sacrificio do
intelecto” e retorno aos muros das velhas igrejas, criticados por Weber, a adesio ao
catolicismo esteve referida a0 mundo atual e pautada por uma relagio intelectiva com
ele. “Conversio intelectual” ganha entdo um sentido forte: o de uma economia
especifica da relagdo do sensivel com o inteligivel. Em pleno ano de vanguarda
primitivista (1928, ano de Macunafima e do Manifesto Antropofagico), e em pa-
radoxal compatibilidade com esta, um encontro com a autenticidade pela via da
religiio crista parece querer apoiar-se no espirito do conceito, numa espécie de
regressio ‘selvagem’ do concebido ao vivido.

Palavras-chave: Alceu Amoroso Lima (Tristdo de Athayde); conversio religiosa; re-
ligiio e modernidade; contramodernidade

Abstract:

Alceu Amoroso Lima's counter-modern conversion
Amir Geiger

In order to evaluate the plausibility of the religious conversion of an intellectual (the
literary critic Tristdo de Athayde [pseudonym of Alceu Amoroso Lima, who was close
to and of the same generation as those writers and artists that started Brazil's modernist
movement in the 1920's]), some sociological concepts are brought forward — not as
means of analysis, but rather as part of the Weltanschauung, which that conversion, as
such, was meant to challenge. Adhesion to Catholicism, therefore, was not just an
instance of “sacrificing the intellect” and seeking refuge inside the old churches' walls;
it resulted from a positive relationship with the modern, the current world. [t was an
“intellectual conversion”, in the sense that it involved a specific combination of intellect
and sensibility. In paradoxical correspondence with the primitivist avant-garde (at its
peak in that same year of 1928, when A.A.Lima was converted), it may be interpreted
as a search for authenticity, an attempt to regain the link between spirit and conceprt,
a ‘wild‘ regression from disciplined thinking to the realm of direct experience.

Keywords: Alceu Amoroso Lima (Tristdo de Athayde); religious conversion; religion
and modernity; counter-modernity '
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Resumo:

Jornada ao longo de um caminho de vida — Mapas, descobrir-caminho
€ navegagao

Tim Ingold

Neste artigo o autor se detém sobre uma atividade cotidiana bésica, de orientagio e
descobrir-caminho, para questionar um mal-entendido que se colou ao significado
das atividades na modernidade. Contra o mal-entendido, que se assenta sobre
uma énfase no suporte material da orientagdo a partir do mapa, e que parte do
pressuposto da existéncia de “coordenadas” em um “espago” auxiliando na ativi-
dade de situar-se-no-mundo, o autor afirma que “os lugares ndo tem posigdes mas
histérias”, algo que forma uma “matriz de movimento” que denomina “regiao”. As
ressondncias deste mal-entendido se estendem, segundo o autor, em impasses na
concepgao de cultura e na compreensdo de trajetérias de vida.

Palavras-chave: percepgio do ambiente; orientagio; jornada de vida.

Abstract:

To journey along a way of life — Maps, wayfinding and navigation
Tim Ingold

In this article the author focuses on a basic daily activity, that of orientation and
wayfinding, in order to investigate the misunderstanding of the meaning of this
activity in modernity. Against the misunderstanding, which resides in the emphasis
on material support for orientation using the map, and which is based on the
presupposition of the existence of “coordinates” in a “space” assisting in the activity
of locating oneself in the world, the author affirms that “the locations do not have
positions but stories”, which form a “matrix of movement” that he names “region”.
The resonance of this misunderstanding extends, according to the author, to the
impasses of the conception of culture and the comprehension of life trajectories.

Key-words: perception of the environment; orientation; journey of life

Resumo:

Karol Wojtyla, Papa
Pierre Sanchis

Este artigo ndo pretende fazer o balango de um pontificado. Escrito na onda da
atengio mundial suscitada pela agonia e morte de Jodo Paulo I, ele tenta somente
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detectar algumas das caracteristicas que permitiram a esta personalidade marcar,
no campo da religido, mas também além dele, a dltima parte do século.

Palavras-chave: Jodo Paulo II, papado

Abstract:

Karol Wojtyla, Pope
Pierre Sanchis

This article is not intended to offer a panoramic vision of the popedom. Written in the
wave of world concern, brought about by the agony and death of Pope John Paul
II, it limits itself to detecting some features that allowed his personality to leave

its mark, both inside and outside the religious camp, in the final part of the
century.

Key words: John Paul II, Popedom

Resumo:

Para Além da Dominagédo: carisma e modo de vida entre os Ave de
Jesus.

Roberta Bivar Cameiro Campos

Esse artigo pretende explorar, através de um caso etnogréfico de uma comunidade de
messiinica — o grupo de mendicantes Ave de Jesus — o papel ativo do carisma, de
sua aquisicio e “performance” na constituigio de um modo de vida. Neste sen-
tido, a interpretagdo do carisma, aqui proposta, vai além da andlise tradicional
weberiana que est4 centrada no problema do poder e da dominagdo. Inspira-se,
em verdade, em autores neo-weberianos, sem necessariamente identificar-se com
a discussio sociolégica classica sobre carisma e emog6es, mas construindo a inter-
pretagdo numa escrita de teor mais antropolégico.

Palavras chave: carisma, emogdes, sociabilidade, confianga e verdade.

Abstract:

Beyond domination: charisma and way of life among the Ave de Jesus
Roberta Bivar Cameiro Campos

This article develops a neo-Weberian approach to charisma through an ethnography of
the Ave de Jesus, a group of penitents in Juazeiro do Norte-CE. The interpretation
proposed in this paper goes beyond the traditional Weberian analyses, which focus
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on power and domination, by relating charisma to the issue of sociability and its
fundamental role in the fabrication of a way of life and the negotiation of truth
and trust.

Key words: charisma, emotions, sociability, trust and truth.

Resumo:

O lugar da ortodoxia religiosa entre jovens judeus nao-religiosos
Marcelo Gruman

O artigo trata da construgio da identidade judaica por parte de um grupo de
jovens judeus cariocas de classe média. A partir da entrada na faculdade, a falta
de opgdes nio-religiosas para o exercicio da ‘judeidade’ leva muitos deles a fre-
qiientarem uma sinagoga ortodoxa, apesar de nio serem religiosos. O artigo tenta

analisar o porqué deste fendmeno se, aparentemente, a ortodoxia desafia seu
estilo de vida moderno.

Palavras chave: identidade judaica, juventude, religido, modernidade, tradigao.

Abstract

The place of religious orthodoxy among non-religious young Jews
Marcelo Gruman

The article deals with the construction of Jewish identity by a group of Young
middle-classe carioca Jews. The lack of non-religious alternatives for expressing
their ‘jewishness’ in the university milieu induces many of them to frequent an
orthodox synagogue. The article analyzes the reasons for this apparently paradoxical
phenomenon since, at first sight, religious orthodoxy might be seen to challenge
their otherwise modern life style.

Key words: jewish identity, youth, religion, Modernity, Tradition.
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